ق‌ 


عضو هیأت علمی 


۱ ۳ 
۱ 2 
ص۳1 

4 ۸ 
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نوشتة 
دکتر محمّد خدادادی 


عضو هیأت علمی دانشگاه یزد 


عنوان و نام پدید آور 
مشخصات ظاهری 
شابک 

فهرست نویسی 
یادداشت 

عنوان دیگر 
موضوع 

موضوع 

موضوع 

موضوع 

رده بندی کنگره 


رده بندی دیویی 


شتمازه کنلیشتاسی من 


: خدادادی» محمّد. 2-۱۳۵۹ 
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۲۹۷/۲ : 
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انتشارات دستان 


میدان انقلاب خ اردیبهشت. خ وحید نظری, پلاک۲۸۲. تلفن: 11۹01۸۰۰ 


نام کتاب: خلوتگه خورشید 
(درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی) 
نوشته: دکتر محمّد خدادادی 


چاپ اول: ۱۳۹7- شمارگان: ۱۰۰۰ نسخه- چاپ شرف 


شایک:۹۷۸-۱۰۰۱-۲۹۷-۰۱۹۲-۱ 


تلفن پخش: 11۶1۱۰۲۱ 


قیمت: ۲۰۰۰۰ تومان 


کمتر از ذره نه ای پست مشو. مهر سورز 
5 مح ما و یه 
تسابه خلونکه خورشید رسی چرخ زنان 


سه هو اداری او ذره :7 صفت» رفص کنان 
تا لب چشم؛ خورشید درخشان بروم 
حافظ 


هر ست 


فصل دوم/ قوس نزول 
از وحدت به کثرت 


وحدت وجود(توحید عرفانی) و ی هر ده مس مق وان ی ای مه و ی 
استدلالهای مدافعان وحدت وجود 2 
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۲- مبانی قرآنی همم مها و ی ههار میک هروه رام و ای و 2٩‏ 
۳- مبانی روایی 1 
تمثیلات عرفانی وحدت وجود و بعش نود هی اتف شوت لا فیرش نو نو رام یو رعو ادان ای ی ۲ ۱۷ 
تمثیل موج و دریا مج تب بمب هب باه ابو ی یاو وی ابو جک یی بلط یه ابو اوه و این جو تیه مد جیوه و۵ ۲ ۱۷ 
تمثیل نور و شیشه‌های رنگی و وید با پو نی ون لد ماس ییاه بخ اوح جیوه خن نومضم دی 8 ۱۷ 
تمثیل سایه و صاحب سایه ی ی و و ی هط ۱۷ 
تمثیل تصویر در اینه و هویب و ی و بو وود وه رای یووم ید بش وود را یو وهی ای وین ۱۷۰۷ 
اشعاری از سنایی در باب وحدت وجود موب وت تم وتو کی نموه هو رو تم هه 1/۸۱۹ 
اشعاری از عطار در باب وحدت وجود ومع وی توکس یریم باب وه جو یا وق رو ی ۳ 
اشعاری از عراقی در باب وحدت وجود موم وله وه موم وتو مساو ویس وهای هل امه میالم هی ت۸۳ 
اشعاری از جامی در باب وحدت وجود ره 


حضرت دوم(جبروت) ۱( 
حضرت سوم(ملکوت) و 
حضرت چهارم(مُلک) وت رها ام وی ان اه اس سای سوت سک سا هو ات هگ لو ی ۱۳7 
حضرت پنجم(انسان کامل) 1 
ضرورت وجود انسان کامل ی ترا یا و ۰ 
اثبات ولایت انسان کامل از دیدگاه قرآن و احادیث و ای ۱ ۱۱۲ 
نمونه هایی از خصوصیات انسان کامل در ادب عرفانی فارسی ۱ 
گوان جامع : 
الف) انسان کامل: مجموع هستی‌ها 1۱ 
ب) انسان کامل: مصدر هستی‌ها ی ای و وت اش شا ۱ 
مظهریت ۱ 
اولین تجی - علّت هستی هه هه اه اش و ار 1 ۱۱ 
قدرت تصرف در عالم (ولایت تکوینی) ۱ 


فصل سوم/ قوس صعود 
از کثرت به وحدت 


سلوک وه خ ره و رد۹ یشوه و ریم هه مها و تا ریس هه و ها هو واگ وه دا یوت ۱۳/۷ 
ضرورت سلوک و ای زد یه ج دق ویو و ی دق ور میب او نو موی بل جطی و که ی زوس شم وهی ۸ 
ضرورت وجود پیر در مسیر سلوک مین بو ال یووم او وین لوخد یمه پا دام شوب ای جع :۱۸۷۵ 
هفت وادی سلوک وف یه وه بو یه روز وروی یو ود و وه وید اس روم وی سوه وه یه موی یه ۲ ۱۳۹ 
ا..طلب ی سوه ۵ ۳ 
و ری ها 
تفن که تایه تا هی ۱۳ 
۶ استغنا ۱ 
۵ توحید | 
1 حیرت ۱[ 
۷ فنا موی ارو ی هم ی موی و ی ی هگ ی موی ی و و و۳ ۱۳ 
مراتب سه گانه فناء فی الّه ۱ 
فصل چهارم/ سیری کوتاه در اصطلاحات عرفانی 
دلایل وضع اصطلاحات تمثیلی ی که ۱۱1۳۱ 
توضیح چند اصطلاح عرفانی وی ۱۲ 
فصل پنجم/ معرفی برخی از مشاهیر عرفان اسلامی 
هه ۱۱۰ 
ابراهیم ادهم ۱ 
بایزید بسطامی بوی ب هب تیوه بو هه هو هک هو و ۱۳۳ 
جنید بغدادی ۱ 
ابوبکر شبلی مه و و هو نا ۱۲۲۳۵ 
حلاج را ری ی ی ی را ۱ 
ابوالحسن خرقانی ۱ 
۱ کی ی ی ی سس ۱ 
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اوحدالدّین کرمانی از 
برهان‌الدّین محّق ترمذی مها دوعس سس دوگ وگ شید وتو سوه 


به نام حضرت دوست 


هر انسانی؛ در اولین تأمّلات خویش, با پرسش از «هستی و وجود» مواجه خواهد 
شد. گاه دربارة وجودٍ خویش دچار شگفتی خواهد شد و گاه از تدبر در علّت هستی 
به حیرت فرو خواهد رفت. پاسخ دادن به این سژال» یعنی «معمٌای وجود». از آن رو 
بسیار اهمیّت دارد که اگر آدمی, نداند چرا هست. نمی‌داند چه باید بکند. و از آنجا که 
مدّت عمر انسان, بسیار کوتاه و زودگذر است. اگر آدمی دغدغء پاسخ دادن به این 
سوال را نداشته باشد و پاسخ را نیابده بدون دستیابی به هیچ کمالی. از این «سرای 
سپنج) بیرون خواهد رفت! 

«علم عرفان» علمی است که با پاری گرفتن از قوای حسّی و فوق حسّی. قصد دارد 
تا «معمّای وجود» را برای انسان حل کند و روشن سازد که هستی از کجاسرچشمه 
گرفته: ذات هستی‌بخش چیست: چرا عالم وجود را پذیدار ساخته است» جایگاه انسسان 
در نظام هستی کدام است و در نهایت. پس از علم و معرفت به ذات هستی شرایطی را 
فراهم سازد که ادمی بتواند به وحدت با ان حقیقت محض و وجود مطلق دست یابد و 
از عالم کثرت به عالم وحدت راه یابد. 

«علم عرفان» علمی است که قصد دارد. معرفت مبدا و معاد را به صورت عینی و 
شهودی و حقیقی. همراه با درک بی‌واسطه. برای انسان فراهم آورد. انسان از آنگاه که 
اندیشیده است. پایه‌های نخستین علم عرفان را بنا نهاده و در گذر تاریخ و تکامل 
انديشه به این علم نیز کمال بخشیده است. 
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با تجلی دین مبین اسلام و ظهور عینی اسماء اه خسنی در این آیین. دریچه‌های 
جدیدی برای کسب معرفت به روی طالبان حقیقت گشوده شد. این‌بار سالکان کوی 
دوست. در سایه‌سار تعالیم اسلام و فان رانا هنن استان‌های کامای ‏ کهن این اد 
ظهور یافتند. به کسب معرفت پرداختند و اندیشه‌ای نو به نام «عرفان سلامی» را در 
عالم تجلی بخشیدند. جریان «عرفان اسلامی». هزار و چند صد سال است که به مسیر 
خود ادامه می‌دهد و تشنگان حقیقت را سیراب می‌کند. 

انز که ششن رو داریسعی من کت که ستاتی این فریان سفیات یر من غرفان 
اسلامی را تا حدودی معرفی نماید و درآمدی باشد برای جویندگان دانش معرفت. ۱ 

این کتاب در پنج فصل به دانشجویان» خوانندگان و پژوهندگان ارجمند عرضه می- 
شود. فصل اوّل» دربرگیرندة کلیّات علم عرفان همچون, تعریف مسائل و مبادی آن 
است. در فصل دوم به بحث پیرامون چگونگی تجلی کثرت ارو تانق فرادی وجود 
تا ظهور انسان کامل پرداخته می‌شود که از آن به «قعوس نزول» تعبیر شده است. در 
فصل سوم به مباحث سیر و سلوک و سفر از کثرت به وحدت و به عبارت دیگر 
قوس صعود پرداخته شده است. فصل چهارم. سیری کوتاه در اصطلاحات عرفانی و 
دلیل به کار بردن آنها توسط عارفان است. فصل پنجم نیز به معرفی مختصر برخی از 
غارفان برحنتة سلمان اختصاصن بافته است: 

امید که این مختصر بتواند زمینه‌های آشنایی هر چه بیشتر دانشجویان. علاقه‌مندان و 
طالبان حقیقت با عرفان اسلامی را فراهم نماید. 


محمّد خدادادی 


بحثی در تعریف عرفان 

برخی از محقّقان معاص «عرفان را نگاه هنری به دین» دانسته و در اثبات این 
تعریف کوشیده‌اند. اگر چه این سخن در ظاهر زیبا و جذاب می‌نماید. اما مشکلات 
فراوانی دارد و نقدهای بسیاری بر آن وارد است. 

عرفان نه یک نگاه هنری به دین؛ بلکه مغز و حقیقت دین است. عرفان. رازدانی و 
سر آگاهی است. عرفان» یعنی معرفت به کُنه هستی و آگاهی به ذات و صفات الهی و 
این فقط یک نگاه هنری نیست. 

اگر بگوييم عرفان یک نگاه هنری است؛ اساس آن را زیر سوال برده‌ایم؛ چرا که 
نگاه هنری؛ یک امر شخصی و ذوقی است و امر ذوقی, قابل دفاع نیست. ممکن است 
چیزی» از دیدگاه یک فرد. زیبا و دلیسند باشد و همان چیز در نگاه شخص دیگر 
زشت و نفرت‌انگیز. 

اگر عرفان. نگاه هنری به دین باشد. عارف هیچ‌گونه حق دفاعی از نظریّات خحود 
نخواهد داشت؛ چرا که ممکن است نگاه او کاملا اشتباه و یا بر اساس وهمیّات باشد. 
بان اب تغارف اضداد تم توالت وس این حق را نداند که قرو خیگری زا به عالمی که 
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او راه یافته است. دعوت کند؛ چرا که ممکن است دچار اشتباه و توهم شده باشد. 

طبق این تعریف عرفان به هیچ‌وجه پایگاه علمی ندارد و به همین دلیل. قابل دفاع 
نیست و تجربیات و شهودهای عارفان نیز بر پایه‌ای لرزان و شکننده استوار است و به 
راحتی می‌توان آنها را رد کرد. 

ناگفته نماند کسانی که اين تعریف را از عرفان عرضه کرده‌اند. گویی با علم عرفان؛ 
قافن سر باه که شوقن که ار سین زصرون مسرت تن حر گنای ای( 
دارند؛ چرا که معتقدند «یگانه علّت عقب‌ماندگی جوامع اسلامی» عرفان و تصوّف 
است. امّا راه براندازی تصوّف را همچون کسروی و ابن جوزی. در مخالفت صریح با 
آن نمی‌دانند؛ بلکه معتقدند باید با عرفان به ظاهر از در دوستی درامد و باعرضه 
تعریفی ظاهری از آن» پایه‌های علم عرفان را سٌست کرد؛ چنان که یکی از محققان 
معاصر می‌گوید: 

«من نیز با کسروی, در اين نکته موافقم که یکی از علل» وشاید هم تنها علت, در 
عقب‌ماندگی جوامع اسلامی» تصوف است؛ اقا بمانند کسروی نمی‌تصواهم این علت 
بدبختی را با دشنام و ستیزه‌جویی از میال بردارم. زیرا برای من بمانند روز روشن است که 
عرفان و تصوّف, با مخالفت‌هایی از نوع مخالفت کسروی هرگ از میان برداشته 
نخواهدشد. ابن جوزی(متوفی ۹۷)هشتصد سال قبل از او اي ن کار را به بهترین وجه انجام 
داد و به هیچ نتیجه‌ای نرسید.[اما را‌حل از بین‌بردن عرفان چیست؟] کسانی که کتاب ما را 
به دفت بخوانند يا حرفهای مرا در طول سالها و سالها شنیده‌باشند می‌دانند که عرفان» 
| 

و اگر این تعریف اشتباه از عرفان پذیرفته شود. آن کاری را که امثال ابن‌جوزی و 
کسروی نتوانستند انجام دهند. صورت خواهد پذیرفت. 

این سخنان جای نقد و بررسی بسیار دارد. اول آن که به کدام قرینه و ادله می‌توان 
گفت که «تنها عّت عقب‌ماندگی ملل اسلامی» عرفان و تصوف است!؟ این ادعا آن‌قدر 
عجیب و بدون پشتوانه است که آدمی. دچار حیرت می‌شود و می‌انديشد که تمام 


۱. محمدرضا شفیعی کدکنی؛ زبان شعر در نثر صوفیه (درآمدی به سبک‌شناسی نگاه عرفانی)» چاپ چهارم؛ 
تهران انتشارات سخن؛ ۰۱۳۹۲ ص .1٩‏ 


فصل اوّل: کلیات ‏ ۱۵ 


فجایعی که در ملل اسلامی رخ داده» زیر سر عارفان بی‌نوا بوده‌است. 

در پاسخ به اين ادعا باید گفت که عارفان مسلمان در رس امور مملکت‌داری 
کشورهای اسلامی, قرار نداشته‌اند" که بتوان گفت به صورت مستقیم در پیشبرد و یا 
عقب‌ماندگی آنها دخیل بوده‌اند. 

دیگر آن‌که به گواهی تاریخ عارفان حقیقی مسلمان. همواره عده اندکی بوده‌اند که 
بیشتر مشغول احوال درونی خود بوده و دعوت عام به خود نداشته‌اند و اگر در طول 
تاریخ. عارفی به خود دعوت کرده است. دعوت او بیشتر جنبهء مبارزه؛ اجتماعی و 
ایستادگی در برابر حاکمان و سلاطین ظالم داشته است؛ همچون جنبش حروفیه. نقطویه 
و نوربخشیه. 

امثال شمس و مولوی و نعمت اللّه ولی نیز که همواره مریدان خود را به کار و 
فعالیّت و تلاش دعوت کرده‌اند و از پخته حواری برحذر داشته‌اند. 

علاوه بر این که در کشور تعصب‌زده ایران که سلطان محمودش «انگشت در جهان 
کرده و قرمطی می‌جوید»» این عارفان هستند که فضای تساهل و تسامح و مدارای دینی 
را که لازمة پیشرفت است. در جامعه ترویج می‌کنند. اگر در طول تاریخ پر فراز و 
نشیب ممالک اسلامی» چند چهرة شاخص و برجستة انسانی داشته‌ايم» اکثر آنها از میان 
عارفان مسلمان بوده‌اند. شخصیت‌هایی همچون ابوسعید ابوالخیر عین‌القضات همدانی» 
سنایی. عطار شمس. مولوی و امثال آنهء همگی از شخصیّت‌هایی هستند که از نظر 
انسانی و اجتماعی در روزگار خود از مٌصلحان به شمار می‌رفته‌اند. 

آیا همین سنایی نیست که در روزگار استبداد غزنویان» پادشاهان را پند و اندرز 
می‌دهد و به عدالت فرا می‌خواند. آیا همین عطار نیست که به گواهی «هلموت ریتر». 
بیشترین انتقادات را در طول تاریخ اسلام نسبت به زورمداران و قدرتمندان ابراز 
می‌دارد. آیا این سعدی نیست که پادشاهان و حاکمان معاصر خود را به انسانیّت و مدارا 


. البته ظاهراً بجز در عصر صفوی و آن هم فقط در ایران. و البته صفویه هم پس از به قدرت رسیدن, به یکی از 
سرسخت‌ترین مخالفان تصوف تبدیل شدند و اهل طریقت را قتل عام کردند و باقی ماد آنها نیز پا به هندوستان 
گریختند یا در کوهستانهای ایران پناه گرفتند. خصمانه‌ترین رفتار با صوفیان را همین حکومت به ظاهر صوفی 
داشته است. بنابراین. می‌توان گفت که صفویه. حکومتی ضل عرفان و تصوّف بوده. هرچند از نام و پاری آنان 
سوء استفاده کرد و به قدرت رسیدا! 
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فرا می‌خواند. آیا این مولانا نیست که انسانها را به شفقت و محبّت» صمیمیت و مدارا و 
کمک به هم‌نوع, دعوت می‌کند. آیا این شمس نیست که از دکانداری علمای طمع‌کار 
انتقاد می‌نماید و نه تنها هیچ لباس خاصّی بر تن نمی‌کند؛ بلکه خود به کار گل می‌رود 
و بیش از هر انسانی. تن به کار می‌دهد. 

آیا عرفای طراز اوّل مسلمان» هر کدام پیشه‌ای چون قصّابی و حصیربافی و بندشلوار 
بافی و آهنگری و نجاری و امثال آن نداشته‌اند؟ آیا همواره به کار و تلاش و کوشش و 
مدارا و انسانیّت دعوت نکرده‌اند؟ و هر وقت نیز که ایجاب کرده. همچون عطار و 
نجم‌الدین کبری. سلاح به دست نگرفته و در برابر تهاجم بیگانگان نایستاده‌اند؟ 

اگر در تمدّن اسلامی افتخاری باشد. متعلق به همین عارفان راستین است که با 
کفرین سموداتی به لت هلق پرداعهآنن یله نمی وانم امن گیروه اند کا بدون 
قدرت. که با تمام وجود هم در مسیر خوبی و درستی گام زده‌اند. چگونه می‌توانند 
«تنها علّت عقب‌ماندگی و بدبختی ملل اسلامی» باشندل!؟ باید علل عقب‌ماندگی ملل 
اسلامی را در جای دیگر جستجو کرد. نه در این گروه مصلح و بی‌آزار. 

نکتهٌ دیگر این است که بدانيم اصولا از چه زمانی ملل اسلامی عقب مانده به 
حساب آمده‌اند و این عقب ماندگی از چه زمان آغاز شده است. نگاهی به تاریخ ملل 
اسلامی نشان می‌دهد که این عقب ماندگی سابقة دویست يا سیصد ساله دارد و پیش 
از آن. ملل اسلامی نسبت به ملل اروپایی عقب مانده نبوده؛ بلکه پیشرفته‌تر نیز بوده‌اند. 
به عنوان نمونه» زمانی که ملل اروپایی در جهالت و رکود قرون وسطی به سر می‌بردند. 
در جوامع اسلامی. دانشمندانی چون ابن‌سیناء فارابی. خوارزمی و زکریای رازی پدیدار 
شدند که جایگاه علمی ایشان در جهان بی‌نظیر است. 

بنابراین. در قرون اولیَةُ اسلامی تا حداقل قرن نهم. ملل مسلمان عقب مانده نبوده- 
اند. جالب آن است که اگر به تاریخ عرفان و تصوّف بنگریم. درمي‌يابيم که عارفان 
برجستهٌ اسلامی اکثراً تا پیش از قرن نهم هجری ظهور کرده‌اند؛ چنانکه خاتمة این 
عارفان نامدار را نیز عبدالرحمان جامی می‌دانند و پس از او عارف نامداری که شناخته 
شدة همگان باشد نمی‌يابيم و اگر گروههای پراکندة تصوّف هر یک دست ارادت به 
دامان یکی از اولیای الهی زده‌اند؛ آن عارف تنها در میان همان گروه اندک شناخته شده 
بوده و شهرت او همچون عطار. مولوی یا شمس عالمگیر نشده است. 
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همین موضوع نشان می‌دهد که عقب ماندگی ملل اسلامی هیچ ربطی به عرفان و 
تص فقو 

آری سخن این بود که این تعریف از عرفان (نگاه هنری به دین)؛ عرفان را که یک 
نظام معرفت‌شناسانه و هستی‌شناسانة ساختارمند است در حد یک نگاه فرمالیستی, تنزل 
دهد. 

بدین ترتیب. عرفان نیز همچون هر هنر دیگری قابل نقض و شبهه‌پذیر خواهد بود 
و دیگر قابلیّت بحث به صورت علمی را نخواهد داشت؛ چون فقط یک نگاه هنری 
است که محصول ذهن یک هنرمند بوده و قابل استناد و توجه ویژه‌ای نیست. اگر این 
حرف به اثبات پرسد خود به ود علم عرفان شأنیت خود را از دست می‌دهد و 
مدرسه آن تعطیل می‌شود و اين؛ همان خرایبت مان یرو توب جوزی برد که 
اه تعحفی. تلا فت یه 

بنابراین چنان که عرض شد عرفان نگاه هنری به دین نیست؛ بلکه مغز دین و لب 
حقیقت و دریافت بی‌واسطه از هستی و ذات و صفات حیق‌تعالی انس که در چارچوب 
تا ی تفش و مره نابات انیت ۱ 

عرفان یک «علم» است. یعنی مبانی و مبادی و غایت دارد. می‌شود در مورد آن 
سخن گفت و صدق و کذب گزاره‌های آن را در چارچوب عقل و منطق مورد بررسی 
قرار داد. علم عرفان می‌خواهد این موضوع را ثابت کند که کشف و شهود عارفان تنها 
یک نگاه و تجربةٌ شخصی نیست؛ بلکه دریافتی از حقیقتی است که قابل اثبات و دفاع 
است. وقتی عرفان, «علم» باشد. می‌توان آن را در کارگاه عقل و منطق سنجید. آن را 
ثبت کرد و حتی مبانی آن را به دیگران منتقل ساخت. 

درست است که معرفت و عین‌الیقین و حیق‌اليفین از طریق خواندن و نوشتن قابل 
انتقال نیست. و باید آن حقيقت را چشید؛ اما اين به معنی تعطیلی علم و بحث عرفانی 
ای فرش تفیل که کی تقواره ام کتهقر اعسای میم ها ستق ریا نها 
صحبت می‌کند. اگرچه شما هنوز از آن آب نخورده‌اید و به حقیقت آن پی نبرده‌اید. اما 
شخصی که قبل از شما آن آب را چشیده است. می‌تواند راه و رسم رسیدن به چشمة 
اب زیرزمینی و مقداری از خصوصیّات آن را برای شما توضیح دهد تا شماباراحتی 
بیشتری بتوانید به آن چشمه برسید. و اگر آن شخص. اصلا تجربیات خود را بیان نکند. 
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شما از کجا به آن چشم؛ زیرزمینی پی خواهی برد و چگونه به سمت آن خواهی رفت؟ 
بعلاوه از کجا معلوم که آن کسی که از چشمهٌ آب زیرزمینی خبر می‌دهد در این خبر 
صادق باشد؟ چه ابزاری برای تشخیص حق از باطل در مسیر رسیدن چشمه. وجود 
دارد؟ 

علم عرفان. علمی است که سعی می‌کند به این چراها در چارچوب عقل و منطق 
جواب دهد. یعنی هم نشانی و خصوصیّات چشمه را بدهد و هم با ادلهُ پذیرفتنی عقلی 
و شرعی ثابت کند که عارف به گزاف سخن نمی‌گوید و در پس ادعای او حقیقی نهفته 
است که با کوشش و تلاش می‌توان یه آن رسید. اگر این تضمین وجود نداشته باشده 
حرکت در مسیر یافتن حقیقت. بسیار دشوار و بلکه غیرممکن به نظر می‌آید. 

در ادامه به تعریف صحیح غرفان» از دیدگاه بزرگان این علم پرداخته می‌شود. داوود 
قیصری در تعریف علم عرفان گفته است: 

«قحده هو للم باللّه سحانهة من خبث آمنماءه و صفاته و مظاهره و آحوال ادا و 
المعاد. و بحقایق العالم و بِکيّة نجوعها الی حقيَة واجدة هی الّات لاحديّة و تعرفة 
طریق السُلوک و الْمجامدة تخلیص اس عن تضایق یود لجُْرتيِة. و اصالها الی 
مبدنها و اتصافها بّعت الاطلاق و الک " ۱ ۱ 

تیه هل عرفا اعل ود ات ماخ از جهت اسماء و صفات و مظاهر او و 
به احوال مبداً و معاد و به حقایق عالّم و به کیفیت بازگشت آن به سوی حقيقت 
واحدی است که همان ذات احدی است. و نیز شناخت راه سلوک و مجاهدت برای 
رهایی نفس از تنگناهای قیود جزیی و پیوستن آن به مبداً عویش و اتّصاف آن به 
صفت اطلاق و کیت است. 

به زبان ساده‌تر می‌توان گفت که عرفان علمی است که در آن, در مورد اینن 
موضوعات بحث می‌شود: از کجا آمده‌ام؟ چرا آمده‌ام؟ اگر وجود من از خداوند نشأت 
گرفته. باید بدانم که خداوند کیست و چه صفاتی دارد و برای چه مرا به وجود آورده 


است؟ حقيیقت این عالم و جهانی که من در آن هستم» چیست؟ پس از این زندگیء چه 


۱. داود بن محمود قیصری. رسائل قیصری. رسالة فی التوحید و النبوة و الولایف به تصحیح سید جلال الدین 
آشتیانی. چاپ دوم تهران مسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران ۸۳۸۱ ص"- 
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اتفاقی برای من رخ خواهد داد؟ آیا من می‌توانم به شناخت خداوند و حقایق عالم 
برسم؟ برای این منظور چه باید بکنم؟ 

این سالات را در دو دسته می‌توان طبقه‌بندی کرد. یکی مربوط به «قوس نزول» و 
دیگری مربوط به «قوس صعود» است. در «قفوس نزول». دربارة از کجا آمده‌ام؟» و 
قوس صعود. درباره «به کجا می‌روم؟» بحث می‌شود. «قوس نزول». سفر از وحدت به 
کثرت است و «قوس صعود» سفر از کثرت به وحدت. در قوس نزول. می‌خواهيم به 
این سوالات پاسخ دهیم که از کجا آمده‌ايم و چرا و چگونه به این عالم کثرت پا 
نهاده‌ايم. چگونه و به چه ترتیب خداوند احد واحد. این کثرات را متجلی کرده است. 
ایا این کثرات» دارای مراتب و شثوناتی است؟ دلیل به وجود آمدن کفرت چجه بوده 
است؟ ما در کجای هستی ایستاده‌ایم؟ جایگاه انسان در نظام هستی چیست؟ و سوالاتی 
از این دست. 

در «قوس صعود). آدمی در تلاش است که به اصل و مبداً خود که همان عالم 
وحدت باشد. بازگردد. اما چگونه می‌تواند به اصل خود بازگردد؟ چه مسیر و راهی را 
باید طی کند؟ چه منزلها و خطراتی در این سفر روحانی پیش رو دارد؟ انتهای این راه 
چیست؟ چه کارهایی را برای رسیدن به مقصود باید انجام دهد و چه اعمالی را باید 
ترک کند؟ کدام راه و روش برای رساندن او به مقصد. نزدیک‌تر و بهتر است؟ ایا 
اشاشا اسان قانلشتر سین به عایت هستی را دید غانت اش اسان کساست گق 
موالاتی از این دست. 

علم عرفان» علمی است که به دنبال پاسخ دادن به این سوالات است. یعنی علم 
شناخحت حقیقی مبداً و معاد انسان. 

عرفان» علم شناخت وجود و هستی است. عرفان» علم شناخت اوّل و آخر است. 
فرفان؛ غلم پی بردن به اسرار هستی است: عرفان؛ علم شناخت شود حداه هستی و 
کشف حقیقت رابطهٌ بین خدا و هستی است. عرفان. علم به باطن دین است. عرفان؛ 
علمی است که به انسان می‌آموزد. چگونه به غایت کمال وجودی خود دست يابد. 
عرفان. علم رسیدن به «حیق‌الیقین» است. 

در یک تقسیم‌بندی دیگر عرفان را به «نظری» و «عملی» تقسیم بندی کرده‌اند که 
البته این نامگذاری چندان دقیق نیست. اما می‌توان گفت که عرفان نظری بیشتر با قوس 
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نزول و عرفان عملی بیشتر با قوس صعود در ارتباط است. یعنی در عرفان نظری بیشتر 
از چگونگی پدید آمدن کثرت از وحدت. مراتب وجود و حقیقت هستی بحث می‌شود 
و در عرفان عملی. بیشتر به اعمال و افعالی که می‌تواند سالک را از کثرت به عالم 

باید دانست که عارفان را نمی‌توان به عارف نظری و عملی تقسیم کرد. زیرا هر 
مباحث قوس نزول و صعود در عرفان مطرح شده است. اما به هر حال, در کتابهای 
عرفانی به کتبی که بیشتر به «قوس نزول» پرداخته‌اند «عرفان نظری» و به کتبی که 
بیشتر به «قوس صعود» پرداخته‌اند. عرفان عملی. اطلاق شده است. از آنجا که ابن‌عربی 
و شارحان او» در آثارشان بیشتر به مباحث قوس‌نزول پرداخته و سعی کرده‌اند که به 
صورت طبقه‌بندی شده و منم اين نظریات را بیان کنند؛ به آثارشان» عرفان نطری 
اطلاق شده؛ و از دیگر سو به آثار عارفان ایرانی قبل از ابن‌عربی: مثل سنایی و عطار 
عرفان عملی گفته‌اند. 

باز هم متذکُر می‌شویم که این بدان معنی نیست که در آثار ابن‌عربی و شارحان او از 
اعمال و رفتار آدمی در مسیر رسیدن به کمال بحث نشده باشد و یا در آثار عارفان 
ایرانی» همچون سنایی و عطار» دربار؛ قوس‌نزول و چگونگی پدیدار شدن کثرت از 
وحدت. سخن به میان نیامده باشد. هم ابن‌عربی و شارحان او از مراتب سلوک تافنا 
بحث کرده‌اند و هم امثال سنایی و عطار از چگونگی آفرینش. وحدت وجود و مراتب 
هستی سخن گفته‌اند. 

تفاوت در آنجاست که ابن‌عربی و شارحان او سعی کرده‌اند که مباحث عرفانی را به 
صورت طبقه‌بندی شده و منسجم‌تر و در قالب اصطلاحات خاص و به صورت 
آکادمیک و مَلّرسی بیان کنند و برای هر یک از مباحث عرفانی دلایل عقلی. فلسفی و 
منطقی اقامه نمایند. اما این موضوعات در ادبیات عرفانی فارسی به شکل پراکنده و غیر 
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طبقه بندی شده بیان شده است. " علاوه بر اين که تمرکز ابن‌عربی و شارحان او بیشتر 
بر قوس‌نزول است. به همین دلیل, به آثار ایشان «عرفان نظری» اطلاق شده‌است. هر 
چند همان گونه که عرض شد این نامگذاری چنان دقیق نیست و شبهه‌انگیز است. 

هنر ابن‌عربی و شارحان او این بوده است که مسائل عرفانی را به صورت طبقه‌بندی 
شده منسجم و نظام‌مند درآورده‌اند. کار ایشان سبب شد که عرفان» صبغة علمی‌تری به 
خود بگیرد؛ چرا که ایشان نشان دادند که تجربیات عارفان. فقط یک دریافت شخصی 
نیست و با ملاک و ابزارهای عقلی. فلسفی و منطقی قابل بررسی است. علاوه بر این با 
عرضه دادن تجربیات عرفانی به شرع(قرآن و احادیث). نشان دادند که علم عرفان, با 
اصول شریعت منطبق است. 


موضوع علم عرفان 

با توجه به آنچه عرض شد. می‌توان گفت که موضوع علم عرفان «حق‌تعالی» است. 
والبته از دیدگاه عارفان. «حق‌تعالی». تنها وجود حقیقی در هستی است و کثرات. فقط 
جلوه شأن تعیّن و نمودی از آن وجوداند. به همین دلیل. برحی دیگر معتقدند که 
موضوع علم عرفان «وجود» و يا «وجود من حیث هو هو» و یا «وجود مطلق» و «مطلق 
وجود» است . و البته عارفان با صراحت. وجود را مساوق حق‌تعالی قرار می‌دهند؛ 
چنان که ابن‌عربی گفته است: «ما فی الوجود لا هو» و یا «ٍن الوجود لیس الا ال" 

قونوی در مورد موضوع علم عرفان این گونه می‌گوید: «فموضوعه الخصیص به 
وجود الحق سبحانه»." یعنی: موضوع خاص علم عرفان, وجود حق, سبحانه. است. 

از آنجا که موضوع علم عرفان. حق‌تعالی است. آنرا عالی‌ترین علوم دانسته‌اند؛ چرا 
که شرافت هر علمی به موضوع آن است و از آنجا که حق‌تعالی؛ عالی‌ترین و 


۱. البته عارفان ایرانی. چون سنایی. عطار و مولوی نیز یو خاص خود را دارند که همان شیوه داستان‌گویی و 
آموزش عرفان در زبان حکایت و قصنه است. پیداست که این شیوه برای آموزش همگانی عرفان بسی پسندیده‌تر 
و راحت‌تر است. اما ایرادش آن است که به صورت طبقه‌بندی شده و اصطلاح‌مند رده است. 

۲ محبی‌الدین ابن‌عربی الفتوحات المکیه. بیروت. دار صادر. بی‌تا؛ ج ۲ ص ۳۹۷. (در وجود. جز او نیست». 
۳ همان, ج۲ ص 04۳. (همانا وجود. چیزی جز خدا نیست). 
۶ صدرالدین قونوی. مفتاح‌الغیب. تصحیح عاصم ابراهيم الکیالی» بیروت. دار الکتب العلمیّه ۲۰۱۰م. ص 1" 
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شریف‌ترین موضوع است. پس علمی نیز که به بحث دربارةٌ وصول به آن می‌پردازد. 
همین خصوصیّت را دارد. ابن ترکه در کتاب تمهیدالقواعد این موضوع را به صورت 
مفصتل شرح و تبیین کرده است. قیصری نیز همین نظر را دارد؛ چنانکه می‌گوید: «قهذا 
للم آثثرف من جمیع الخلوم و آعزها لشرف موضوعه و عزة مسائله»." یعنی: علم 
عرفان. شریف‌ترین علم‌هاست و این به دلیل شرافت موضوع و مسائل آن است. 


مساثل علم عرفان ۱ 

از آنجا که موضوع علم عرفان. ذات حق‌تعالی است. مسائل اصلی آن عبارتند از 
بیان مظاهر اسماء و صفات حق‌تعالی. یعنی به این مسائل می‌پردازد که چگونه آن ذات 
داح ی کی طرانک ار ان ار دوع کر نها اش کت تارب آن 
وجود باز می‌گردند. از آنجا که هستی. از دیدگاه عارفان. چیزی جز مظاهر اسماء و 
صفات الهی نیست؛ بنابراین» می‌توان گفت که هم عالم در زمرء مسائل علم عرفان 
یی هقی میرگ 

داوود قیصری این موضوع را این گونه بیان داشته است: «و مسائله كيفيَة صٌدور 
الکرة عنها و زجوعها ها و بیان مقظاهر الأمشماء الالهیّه و اّعوت رنه یهت 
علم عرفان, عبارت است از چگونگی صدور کثرت از حق‌تعالی و چگونگی بازگشت 
این کثرت به او و بیان و توضیح مظاهر اسماء و صفات ریانی. 

علاوه بر این موضوعات فرط با سیر و سلوک در قوس صعود نیز از دیگر مسائل 
عرفان محسوب می شود؛ چنان‌که قیصری در مورد مسائل علم عرفان ادامه می‌دهد: «و 
بیان کیفيّه زجوع آهل اللّه ایه و کي سل وکهم و مجاهداتهم و ریاضاتهم و بیان نتيجة 
کل من الأعْمال و ال و الأذکار..»." یعنی: از دیگر مسائل علم عرفان, چگونگی 


۱. ر.ک: صائن الدین علی بن ترکه تمهیدالقواعد. تصحیح سیّد جلال الدین آشتیانی» تهران انتشارات وزارت 
فرهنگ و آموزش عالی؛ ۰۱۳۲۰ ص ۰۱۱ 

۲. داود بن محمود قیصری, رسائل قیصری, رسالة فی التوحید و النبوة و الولایق ص1. 

۳ همانجا. 

۶ همانجا. 
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اعما: کندان و ادکار سالک انبت: 


مبادی علم عرفان 

برای طرح و حل مسائل هر علمی. نیاز به یک سلسله شناخت‌های قبلی وجود دارد 
که به آنها «مبادی» علم اطلاق می‌شود. مبادی پا تصوری‌اند و یا تصدیقی. در علم 
عرفان نیز مبادی‌ای وجود دارد که عبارتند از معرفت حلّ علم عرفان. فایدة علم عرفان 
و تعدادی اصطلاحات خاص عرفانی که برای درک جهان‌بینی عرفانی» دانستن آنها لازم 
است: «و مبادیه معرفة ده و فایدته و اصططلاحات الْقوم فیه و ما یَُلَمْ حقیّته بالبّدیهیه 
لینتنی علیه المسائل»" یعنی: مبادی علم عرفان عبارتند از معرفت حد آن و درک 
فایده‌اش و شناخت اصطلاحات قوم و معرفت یک عده حقایق بدیهی که مبنای مسائل 
غیربدیهی این علم‌اند. 

در مورد معرفت حلّ علم عرفان و فایدة آن سخن گفته شد که غایت آن شناخت 
ذات و صفات خدا و پی بردن به حقیقت وجود است. علم عرفان» علمی است که ادمی 
به واسطة آن می‌تواند به عالی‌ترین درجه وجود که همان معرفت. وصال و یگٌانگی با 
حق‌تعالی است. دست یابد. علم عرفان. علمی است که «علم‌الیقین) را به «حق‌الیقین) 
تبدیل می‌کند و خبر را با مشاهده. جایگزین می‌نماید. 

برای ورود به علم عرفان. دانستن مقداری از اصطلاحات خاص عارفان لازم و 
ضروری است؛ چرا که هر علمی زبان حاص خود را دارد و اگر علم‌آموز: اصطلاحات 
آن علم را نداند» راه به معانی آن نخواهد برد. از این‌روست که در این کتاب نیز فصلی 
به اصطلاحات عرفانی و دلیل به وجود آمدن آنه؛ احتصاص داده شده است که در آنجا 
به صورت مفصل‌تر به این موضوع خواهیم پرداخت. 

علاوه بر این در هر علمی. نیاز به مقداری مفاهیم بدیهی است تابه واسطه انها 
بتوان به درک مفاهیم غیربدیهی نائل امد. به عنوان نمونه. حقیقت هستی و وجود. در 
زمره بدیهیات علم عرفان به شمار می‌رود و به همین دلیل. گفته‌اند که علم عرفان از 


. رسائل قیصری. رسالة فی التوحید و النبوة و الولایف ص‌ ۷ 
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ذهنی استوار است. اما علم عرفان بر یک مبنای عینی و بدیهی. 


شریعت» طریقت» حقیقت» معرفت 

همانگونه که عرض شد. عرفان مغز و لب" و باطن دین است. و قاعدتاً باطن و مغز 
هرچیز با ظاهر آن چیز تعارضی نخواهد داشت. اما گام مشاهده شده است که در طول 
تاریخ عرفان و تصوّف. برخی از اهل شریعت بااهل عرفان و تصوف به مخالفت 
برخاسته‌اند. در ادامه, به بحث پیرامون اين مسأله می‌پردازيم که آیا واقعاً تعارضی بین 
شریعت. طریقت و حقیقت» وجود دارد و یا مشکل از جای دیگر ناشی می‌شود. 

از دیدگاه محقّقان برجستة عرفان» تباین و تعارضی بین شریعت و طریقت و 
حقیقت وجود ندارد و اگر تعارضی به وجود آمده محصول احتلاف مراتب و عدم 
درک این موضوع بوده است. در واقع شریعت. طریقت و حقبقت مراتبی‌اند که سالک 
برای رسیدن به معرفت باید طی کند و البته در هر یک از اين مراب سطح آگاهی و 

در روایتی نورانی از حضرت رسول(ص) این مراتب رسیدن به معرفت و این که 
تباینی بین آنها نیست. به زیبایی بیان شده است و به نظر می‌رسد. درک صحیح این 
روایت. به شبهات این بحث پایان می‌دهد. 

حضرت رسول(صی) فرمودند: «الشريعة أفوالی و الطریقه أفعالی و الحقيقة آخوالی و 


ها هت مان ی یط ام له امس و 


. محمّد بن زین‌اللّین علی بن آبی جمهور احسائی. عوالی اللئاللی العزيزية ی الاحادیسث الْدينيتة, تصحیح 
مجتبی عراقی. قم دار سبد الشهداء للنشر» ۱-۰۵ دق ج 11 ص‌ ۰۱۳ حسین ببن محمد تقی نوری(محدتث 
نوری). مستدرک الوسائل و مستثبط المسائل. قم موسسة آل البیت علیهم السلام. ۱2۰۸ ق» ج ۱۱ ص‌ ۰۱۷۳ 
عزیزالدین نسفی. الانسان الکامل. با تصحیح و مقدمه ماریژان موله. تهران. انتشارات طهوری. 2۳2۳۸۹ ص ۷۶ سید 
حیدر آملی. آأنوار الحقيقة و آطوار الطريقة و آسرار الشریعة. تصحیح سیّد محسن موسوی تبریزی» قم. انتشارات 
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حقیقت. اسوال من است و معرفت رأس سرمایه و دارایی من است. 

طبق این روایت نورانی» شریعت طریقت و حقیقت از هم جدا نیستند؛ بلکه سه 
مرتبه و سه نور از یک حقیقت‌اند که همان حقیقت انسان کامل محمّدی باشد. اما این 
یباراف عرانیز اقست ث» 

شریعت. سخنان حضرت است. یعنی مجموعه‌ای از اقوال و سفارشات و اوامر و 
نواهی‌ای که از زبان مبارک حضرت رسول(ص) صادر شده است. همه اشخاص, قادر 
به شنیدن این سخنان‌اند. اما باید دید که آیا هر کسی به اين دستورات عمل نیز می‌کند؟ 

طریقت. مجموعٌ اعمال و رفتار حضرت رسول(ص) است. یعنی آنچه برای رسیدن 
به مقصود از قول به عمل درآید. طریقت نامیده می‌شود. پیروی از طریقت یعنی کردار 
حضرت رسول(ص). دشوارتر از پیروی از سخنان اوست؛ چرا که هر کسی به معنای 
واقعی کلمه, اعمال و رفتار او را نمی‌داند و یا قادر به انجام آن رفتار نیست. 

اما حقیقت. از این نیز بالاتر است؛ چرا که احوال درونی حضرت رسول(ص) است 
و از این احوال» جز خود حضرت و با کسانی که به وحدت نوری با آن جناب 
رسیده‌اند. کسی اطلاعی نمی‌تواند حاصل کند. در مرتبةٌ حقیقت است که معرفت به 
معنی آخص و اتمّ آن روی می‌نماید. 

با یک مثال ساده می‌توان این سه مرتبه را توضیح داد. فرض بفرمایید که شماتا 
کنون «اتش» را ندیده‌اید و شناختی از ان ندارید. 

شخصی به شما از حصوصیّات آتش خبر می‌دهد و شما به نوعی شناخت از آتش 
دست می‌یابید که از طریق «شنیدن» حاصل شده است. اگر چه شما به نوعی از آگاهی 
به آتش دست یافته‌ایده ولی شناخت شما کامل نیست. 

یک روز به طور اتفاقی آتش را می‌بینید و با «دیدن» آتش به شناخت بالاتری از آن 
دست می‌یابید که بسیار برتر از شنیدن است. 

در مرحله بعد» دست شما با آتش برخورد می‌کند و می‌سوزد. این (سوختن)؛ 
معرفت شما را به آتش کامل می‌کند و شماباتمام وجود. حقیقت آتش را درک 
ین که 

اف سه مرحلة شناخت آتش. یعنی «شنیدن». «دیدن» و «سوختن» می‌تواند مخالین 
باشد از سه سطح آگاهی در «شریعت». «طریقت» و «حقیفت». اگرچه هر سه اینها 
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مراتبی از یقین‌انده اما درجة آنها با هم متفاوت است. یکی یقینی است علمی: 
«علم الیقین ا» دیگری.» یقینی است عینی: «عین الیقین» و آن دیگر یقینی است حقیقی: 
اب ان نهک که نف فان ند آشار تاه اند 

خلاصه این مطالب به صورت جدول زیر قابل نمایش است: 
شریعت طریقت حقیقت معرفت 
حدیث پیامبر الشربعد آفوالتی. ۰ | الطرنقه آنعالی | الحقیند اخوالی. . ا المشرقد را ای 
اصطلاحات قر آنی علم‌الیقین عین‌الیقین حیق‌الیفین معر فةاللّه 


مثال آتش شنیدن دیدن سوختن ...| معرفت به آتش 


بنابراین. به طور خلاصه. می‌توان گفت که اگرچه شریعت. طریقت و حقیقفت 
تجلیات سه‌گانة یک وجودند. اما در هر مرتبه» شناخت و آگاهی بالاتری دست می‌دهد 
که برای مرتبُ پایین‌تر قابل درک نیست و همین عدم درک مرتبةٌ بالات ممکن است به 
شکل انکار و تعارض بروز کند. مثلاً کسی که هنوز «آتش» را از طریق خبر و «شنیدن» 
شناخته است. منکر کسی بشود که به مرتبةٌ «دیدن» آتش دست يافته و تعاریف او از 
آتش را نپذیرد. به همین ترتیب. کسانی که هنوز در مرتبةٌ شریعت هستند. ممکن است 
درک سخنان اهل طریقت و حقیقت برایشان دشوار و دیریاب و بلکه خلاف شرع 
باشد. در صورتی‌که آنها از مرتبه‌ای بالاتر و نزدیک‌تر به حقیقت سخن می‌گویند. 

مثال روشن برای این قضیه «سلمان» و «ابوذر» هستند. دو شخصیت بزرگوار و 
برجسته از صحابةٌ حضرت رسول(ص) که در صداقت و درستی هیچکدام از آنها شکی 
نیست. اما از امام معصوم نقل شده است که: «و الم لو علم اور ما فی قلب سلمان 
له و مد آحی. سول الله(ص) تیتهماه. یعنی: به حدا سوگنده اگر انوذر می‌دانست 
آنچه در دل سلمان بود؛ او را می‌ کشت در صورتی که پیغمبر(ضلی الله علیه و آله) 


۱. قرآن مجید. سوره تکار آیه ۵: سوره الحاقه. آیه ۵۱: سوره حجر آیه .۹٩‏ 

۲. محمّد بن یعقوب کلینی, الکافی. به تصحیح علی اکبر غفاری و محمّد آخوندی: چاپ چهارم تهران 
دارالکتب الاسلامیه. ۱۶۰۷.ق. ج ۱ ص 4۰۱؛ محمّدباقر مجلسی, بحار الأنوار الجامعة لدرر آخبار الائمة الأطهار 
چاپ دوم. بیروت. مسسه الوفاء ۱6۰6ه.ق» ج ۲ ص ۱۹۰؛ در روایت دیگر: «لو عَلم ور ما فی قلب سلمّان 
لگفره). یعنی: اگر ابوذر می‌دانست آنچه در دل سلمان بود؛ او را تکفیر می‌کرد. (محمد محسن فان ای 
الوافی. اصفهان, انتشارات کتابخانه امام امیرالممنین علی(ع)؛ ۱۶۰7ه.ق» ج ۱ ص ۱۱) 
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میان آن دو برادری برقرار کرد. 

این سخن. بوضوح اختلاف مراتب و درجات وجودی انسانها را نشان می‌دهد. یعنی 
سلمان به درجه‌ای از شنااعت و معرفت و سطح آگاهی دست يافته که برای ابوذر به 
هیچ‌وجه قابل تصوّر و پذیرش نیست و اگر سلمان اسراری را که به آنها پی برده. برای 
ابوذر بیان کنده با مخالفت شدید ابوذر مواجه خواهد شد تا آنجا که ابوذر می‌پندارد 
سلمان, کفر می‌گوید. این روایت. واقعاً جای دقّت و تأمّل فراوان دارد. 

در داستان حضر و موسی نیز که در قرآن مجید (سورة کهف. آیات ۸۱-۰ ذکر 
شده است با همین موضوع مواجه می‌شویم. با آنکه حضرت موسی(ع) از پیامبران 
اولوالعزم الهی است. اما در برابر خضر و کارهای او لب به اعتراض می‌گشاید و از 
اسرار آن اعمال بی‌اطلاع است. 

حلاص این داستان قرآنی. از این قرار است که حضرت موسی(ع) که از پیامبران 
عظیم‌الشآن و اولوالعزم الهی است به اذن حق‌تعالی با یکی از بندگان راستین خدا که در 
تفاسیر نام او را «حضر) دانسته‌اند. ملاقات می‌کند. حضرت موسبی(ع) از حضرت 
خضر(ع) تقاضای همنشینی و همراهی می‌کند و خضر(ع) به این شرط که موسی(ع) بر 
کارهای او اعتراض نکند. همراهی او را می‌پذیرد و با هم راهی سفر می‌شوند. در ضمن 
سفر, خضر(ع) کارهایی انجام می‌دهد که موسی(ع) با وجود آن که می‌داند مقام 
حضر(ع) از او برتر است. نمی‌تواند در برابر این اعمال سکوت کند و همین امس باعث 
می‌شود که خضر(ع) از موسی(ع) جدا شود. 

نقل شده است که حضرت موسی به پروردگار عرض کرد که بارالها؛ اگر در میان 
بندگان تو عالم‌تر از من هست. مرا به سوی او راهنمایی کن؟ خداوند فرمود: عالم‌تر از 
تو خضر است. موسی گفت: کجا به او برسم؟ خداوند فرمود: یک ماهی بردار و به 
ساحل دریا برو. هر جا ماهی زنده شد و رفت. همانجا خضر را خواهی یافت. 

در آن مکان, موسی. خضر را می‌یابد و تقاضا می‌کند که تحت تعلیمات او قرار 
بگیرد. خضر به موسی می‌گوید که تو طاقت همراهی با من و درک اسرار الهی‌ای را که 
من حمل می‌کنم» نداری اما موسی با اصرار خواستة خود را تکرار می‌کند. خضر با این 
شرط که موسی تا آن هنگام که خود او توضیح نداده است. سالی - در مورد کارهایی 
که خضر انجام می‌دهد - نپرسد. موسی را به شاگردی می‌پذیرد. انها با هم سوار 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


کشتی‌ای می‌شوند و خضر آن را سوراخ می‌کند. موسی با دیدن این عمل خحضر بر او 
اعتراض می‌کند و عمل او را کاری ناشایست می‌نامد. حضر قول: و قرار میان خود با آو 
را یادآور می‌شود و می‌گوید آیا نگفتم که تو تحمّل همنشینی و درک کارهای مرا 
نداری؟ موسی از اعتراض نابجای خود عذرخواهی می‌کند و از خضر می‌خواهد که او 
را ببخشد و بر او سخت نگیرد. بنابراین» مجدداً موسی و خضر به راهشان ادامه 
می‌دهند. 

در بین راه به نوجوانی برمی‌خورند و خضر او را به قتل می‌رساند. موسی با دیدن 
این عمل خضر برمی‌آشوبد و او را به دلیل قتل انسانی بی‌گناه ماخذه می‌کند. خضر به 
موسی می‌گوید که گفتم تو قدرت همنشینی و همراهی مرا نداری! موسی باز هم 
عذرخواهی می‌کند و می‌گوید که از این پس. اعتراضی بر کارهای تو نخواهم کرد و 
اگر باز هم مرتکب این کار شدم. دیگر با من همراهی نکن. 

آنها به راهشان ادامه می‌دهند تا به شهری می‌رسند که مردم حوبی ندارد. در آنجا 
خضر به بازسازی دیواری که در حال فروپاشی است. می‌پردازد. باز هم موسی به این 
کار خضر اعتراض می‌کند که چرا در چنین مکانی بدون مزد. اینن عمل را انجام 
می‌دهی؟ در این هنگام خضر به موسی می‌گوید: اینک دیگر زمان جدایی ما فرا رسیده 
اش | یکی کی رت هی سای تدای بقل انا فان اسان 
کارهایی را که انجام داده‌ام برایت خواهم گفت. 

راز سوراخ کردن کشتی این است که آن کشتی متعلّق به انسانهای بینوایی بود که در 
دریا با آن کار می‌کردند. اما پادشاه ظالم آن منطقه به زور کشتی‌های سالم را مصادره 
می‌کرد و من با معیوب ساختن کشتیء باعث شدم که کشتی آنها در امان بماند. آن 
نوجوان نیز فرزند پدر و مادری مومن و نیکوکار بود که ممکن بود آنها را به کفر و 
طغیان بکشاند و من به اذن و اراد الهی آن کار را انجام دادم و از خداوند خواستم که 
فرزندی پاک و مهربان به آنها بدهد. آن دیوار نیز که آن را بازسازی کردم. محل پنهان 
شدن گنج دو پسربچه بتیم بود که پدرشان فردی صالح و با ایمان بود و به وسیلة این 
کار گنج آنها تا زمانی که خودشان به سن بلوغ برسند. برایشان محفوظ خواهد ماند. 

خضر در انتهاه برای موسی توضیح می‌دهد که هیچ‌یک از این کارها را به اراد خحود 
انجام نداده و همگی به اذن حق‌تعالی صورت پذیرفته و یا آنکه فاعل حقیقی؛ خود 
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خداوند بوده است و او تنها مجلای ظهور افعال الهی بوده: «و ما فلت عن آفری»." 

در این آیات, خداوند به صراحت این موضوع را بیان می‌کند که گاه بندگان 
برجسته و والامرتبهٌ او کارهایی را انجام می‌دهند که حتی پیامبران برجسته‌ای چون 
موسی کلیم‌اله(ع) نیز از درک اسرار آن عاجزند. چه رسد به عوام‌لناس. 

این آیات بروشنی تفاوت مراتب سطح آگاهی و معرفت را نشان می‌دهد و ثابت 
می‌کند که ما نمی‌توانیم اعمال و رفتار اولیاءل و کسانی که در مرتبة حقیقتند را با افکار 
خودمان بسنجیم. پس. چه بسا از اولیاءاله اعمالی صادر شود که در چارچوب عقل 
بشری و ظاهر شرع نگنجد. اما عين صواب و خواست حق‌تعالی باشد. چنان که 
موسی: رفتار حضر زامن اروش ععل قرع کی سل اما ان امسراری که دو بیع 
این اعمال وجود داشت. بی‌خبر بود. 

همین موضوع در طول تاریخ عرفان و تصوّف اسلامی منجر به برحی سوءتفاهم‌ها 
و تعارضات میان اهل شریعت و طریقت شده است و جدای از مسائل سیاسی و 
تیا دت‌هاعی بر قفا ند خارفان که درک نان دی وی اک قح رهنای: 
همین موضوع عدم درک مرتبهٌ بالا تر شناخت برمی گردد. 

حلاج‌ها. سهروردی‌ها و عین‌القضات‌های فراوانی به همین دلیل عدم درک شدن 
مراتب وجودی و سخنانشان» تکفیر شده و بر دار رفته‌اند. در وی هس فان 
نه تنها خلاف شرع نبوده؛ بلکه باطن و عمق و مغز شریعت بوده است. 

مثالی که عارفان برای بیان این موضوع. به کار می گیرند. مثال گردوست. گردویی را 
درنظر بگیرید که دارای پوست و مغزی است. شما برای آن‌که به مغز گردو برسید. باید 
از پوستة آن بگذرید. عارفان «حقیقت» دین را مغز گردو» «شریعت» را پوست گردو و 
«طریقت» را راهی می‌دانند که برای رسیدن به مغز گردو باید از پوست طی کرد. به قول 
شیخ محمود شبستری: 


۱. قرآن مجید. سوره کهف (۱۸) آیه ۸۲ (و من این کارها نه از پیش خود [بلکه به امر خدا] کردم). 
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اگرچه در اینجا شریعت. به عنوان پوست و حقیقت. مغز دین معرفی شده است؛ اما 
نکته آنجاست که تا پوست گردو نباشد مغز گردو به عمل نمی‌آید. پس» راه رسیدن به 
حقیقت از شریعت می‌گذرد و به همین دلیل است که اکثر قریب به اتفاق عارفان, التزام 
به شریعت را حتی بعد از وصول به حقیقت, لازم می‌شمارند. علاوه بر این که معتقدند 
شریعت و ترک نواهی آن را رمز موفقیّت در سلوک الی‌الّه می‌دانند. 


سرچشمه‌های تصوف و عرفان اسلامی 

در این مورد. بحث‌های بسیاری در میان محققین عرفان اسلامی و عرفان پژوهان در 
گرفته است که ریشه‌ها و سرچشمه‌های تصوّف و عرفان اسلامی از کجاست؟ برحی 
براساس شباهت‌های ظاهری بین اندیشه‌های عرفا با دیگر نحله‌های تفکری و دینی 
حدس زده‌اند که ممکن است سرچشمهٌ تصوّف و عرفان اسلامی آیین بوداء آیین یهود 
آیین مسیحیت» آیین زردشت و یا اندیشه‌های متفگران یونان باستان, باشد. ضمن احترام 
به این پژوهشگران» باید گفت فرض چنین سرچشمه‌هایی برای عرفان اسلامی کاملا 
اشتباه و به دور از تحقیق و نشان دهنده عدم آگاهی از روح اندیشه‌های عارفان مسلمان 


ی 

بدون شک سرچشمهة اصلی تصوّف و عرفان اسلامی» آیین اسلام و تعالیم آن ی 
تعالیمی که در قرآن مجید. سخنان پیامبر اسلام(ص) و سایر بزرگان دین اسلام بیان 
شده است. 

دلیل اين که برحی از محققان. سرچشمة عرفان اسلامی را آیین‌های مذکور 
دانسته‌اند» وجود شباهت‌هایی است که بین اندیشه‌های ایشان وجود دارد. به نظر 
می‌رسد که این استدلال, عاری از تعمّق باشد؛ زیرا هر مشابهت و همسانی‌ای دلیل بر 
وام گرفتن یکی از دیگری نیست. مثلاً شباهتهای بسیار زیادی بین آیین اسلام و 


۱. شیخ محمود شبستری» گلشن راز با مقدمه و تصحیح کاظم دزفولیان. چاپ دوم تهران انتشارات طلایه. 
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آیین‌های یهودیت و مسیحیت وجود دار آیا باید نتیجه گرفت که آبشخور دین اسلام 
ادیان دیگر است؟ 

بدیهی است که وقتی همه ادیان از سوی خدای واحد تشریع شده‌انده ممکن است 
شباهت‌های بسیار زیادی در اصل و اساس و حتی ظاهر مناسک آنها باشد. اما این 
شباهتها دلیل بر وام گرفتن یکی از دیگری نیست. 

در مورد عرفان نیز قضیه همین گونه است. عرفان» رسیدن به باطن و مغز دین است 
و طبیعی است که حقیقت. امری واحد است. پس, اگر کسی در دین اسلام به حقیقت 
برسد. همان سخنی را می‌گوید که مثلاً آن کسی که به باطن و مغز آیین مسیح رسیده 
است. بیان کرده. و این مشابهت. به هیچ روی, دلیلی برای وام گرفتن یکی از دیگری 
بیست. 

البته نمی‌توان منکر این قضیه شد که ادیان و فرهنگ‌ها بر روی همدیگر تأثیراتی 
داشته‌اند و چه بسا در اثر تعاملات فرهنگی, اجتماعی, نظامی و جز آنها. که بین دو 
آیین یا دو مذهب و یا دو مکتب عرفانی برقرار شده هر یک بر دیگری تأثیراتی 
گذاشته و یا چیزی از دیگری اخذ کرده‌اند. اما این تعاملات و تأثیر و تأترهابه معنی 
آه تتیت دی ار نموت مرا نمی انات 

در مورد عرفان اسلامی نیز وضع به همین منوال است. بدون شک. عارفان مسلمانان 
هم بر فرهنگ جوامع هم جوار تأثیراتی گذاشته و هم از ایشان تأثیراتی پذیرفته‌اند» اما 
ريشه اساس و سرچشم تعلیمات عارفان مسلمان را باید در خود اسلام و تعالیم آن 
جستجو کرد و ما در فصل اینده نشان خواهیم داد که مسائلی همچون «وحدت وجود). 
«مراتب وجود» و «انسان کامل» همگی برگرفته از آیات قرآن و احادیث حضرت 
رسول(ص) و ائمه معصومین(س) است. 


نسبت بین عرفان اسلامی و تصوّف 

یکی دیگر از موضوعات مطرح شده در بین پژوهشگران عرفان و تصوّف این بحث 
است که آیا «عرفان اسلامی» و «تصوّف» یکی هستند و با با هم متفاوت‌اند. بین محققان 
در این زمینه. اختلاف نظرهای فراوانی وجود دارد. 
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واقعیت آن است که «عرفان» به معنی شناخت حقیقت و راه‌یابی به باطن دین یک 
مفهوم عام است و مخصوص دین اسلام و مسلمانان نیست و در همه ادیان و آیین‌های 
الهی» عده‌ای بوده و هستند که به مغز و باطن ان دین رسیده و به عنوان عارفان دیین 
حود, شناخعته شده‌اند. به عنوان نمونه. یهودیانی را که از طریق آموزه‌های دین بهود به 
باطن و حقیقت دین خود دست یافته‌اند- و پا لااقل چنین ادعای دارند- «عارف 
یهودی» يا «کابالاسیت» نام داده و به طریقت آنها «عرفان یهودی» با «کابالا» اطلاق 
شده‌است. 

به مسیحیانی که از طریق آموزه‌های دین مسیح به شناخت بی‌واسطة حق‌تعالی دست 
یافته‌اند. «عارف مسیحی» و به طريقهٌ آنها «عرفان مسیحیت» می گویند که خود دارای 
ی هار رز همین استت: 

به کسانی نیز که از طریق آموزه‌های دین مبین اسلا به شناخت حقیقت دین و 
معرفت بی‌واسطه از هستی و خداوند نائل امده‌اند. «عارف مسلمان» یا «صوفی» و به 
طریقت آنها «عرفان اسلامی» يا «تصوّف» اطلاق می‌شده‌است. 

طبق این تعریف. «تصوّف» نام دیگر «عرفان اسلامی» است. پس. عرفان. یک معنی 
عام است که می‌تواند از طَْق مختلف حاصل شود و به شیوه‌ای که کسب این معرفشت 
را از طریق معارف دین اسلام توصیه می‌کند. «عرفان اسلامی» و با «تصوف» گفته 
و نود 

یعنی هر صوفی‌ای. عارف است؛ اما هر عارفی» صوفی نیست. به بیان دیگر میان 
عرفان به معنی عام و «تصوّف» به معنی خاص که همان «عرفان اسلامی» باشد. نسبت 
(عموم و خصوص مطلق» برقرار است. 

طبق این تعریف. میان «عرفان اسلامی» و «تصوّف». نسبت «تساوی» برقرار است. 
یعنی عرفان اسلامی و تصوّف دو نام برای یک مسمّا هستند. 

در اکثر کتب قدیمی عرفانی. همچون کشف‌المحجوب هجویری. رسالهُ قشیریه و 
سخنان عرفای نخستین و متون کلاسیک ادبیات عرفانی فارسی. این موضوع بخوبی 
قابل مشاهده است. 

اما بحث به اینجا ختم نمی‌شود؛ زیرا در طول تاریخ. حصوصاً از دور؛ صفوی به 
بعد. حاکمان فقها و علما سعی کرده‌اند. تعریفی دیگرسان از عرفان و تصوف ارائه 
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تلو ساب غرفان اسافی رانا توف سا نبتانند: 

برخی از محققان برجسته. دلیل اين موضوع را آن می‌دانند که در عصر صفویه 
رئیس یکی از گروه‌های متصوفه. با همکاری گروه‌های دیگر تصوف. به عنوان پادشاه 
بر مسند قدرت حکومت ایران می‌نشیند. اما بعد از رسیدن به قدرت - از آنجا که سایر 
گروه‌های تصوف را مانعی بر سر راه قدرت مطلق خود می‌بیند- آنها را از میان 
برمی‌دارد و به جای آنهاء به قدرت معنوی علمای شیعه رو می‌آورد و طريقهٌ ایشان را به 
عنوان مذهب رسمی کشور اعلام می‌دارد. بعد از آن نیز سعی می‌کند با پاری علما که 
آنها نیز - به دلایلی که در قسمت شریعت طریقت. حقیقت ذکر شد- دل خوشی از 
عرفا نداشتند. بکّی تصویری ناپسند از تصوّف در جامعه ایجاد کند. همین موضوع. 
فضا را بکلی برای پیروان تصوّف در ایران تنگ می‌کند به طوری که برخی از گروه‌های 
برجستهٌ صوفیه. مجبور می‌شوند ایران را ترک کرده و راهی هندوستان شوند و پا در 
انزوای مطلق به سر ببرند. 

از این پس. حاکمان و علماء که خود مدعی رسیدن به حقیقت و دست‌یابی به باطن 
دین و معرفت بودند. سعی کردند این‌گونه القا کنند که عرفان دارای دو جنبةٌ مثبت و 
منفی ایته یه یی از «عرفان اسلامی» و جنبةٌ منفی آن را «تصوف» نامیدند, تا به 
اه توت ساب کان عو تیانع کت 

از این دوره به بعد اندک اندک» «صوفی» و «صوفی‌ گری» در جامعة ایران» بار 
معنایی نسبتاً منفی‌ای به خود گرفت و حتّی امروزه نیز این بار معنایی منفی در بین 
عده‌ای از مردم وجود دارد.! 

پس به طور کی می‌توان گفت که در اصل و اساس. تباینی بین «عرفان اسلامی» و 

(تصوف» وجود ندارد و این دو با هم مترادفند. اما از عصر صفویه به بعد. سعی شده که 
بین عرفان اسلامی و تصوّف فرق نهاده شود. 

از آنجا که در اصل قضیه «تصوف» همان «عرفان اسلامی» است. در این تحقیق. 
تمایزی بین اين دو قائل نیستیم و آنها را مترادف هم درنظر می‌گیریم. هرچند به این 


سیدحسین نصر در جستجوی امر قدسی. ترجمه سید مصطفی شهر آئینی تهران» نشر نی»۱۳۸۵ ص ۰ به 
بعد. 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


موضوع اذعان داریم که در تاریخ تمدن «عرفان اسلامی» يا «تصوف؛. هم صوفیان 
راستین ظهور کرده‌اند و هم صوفی‌نمایانی بوده‌اند که این عنوان را مورد سوءاستفاده 
قرار داده‌اند و باید حساب این دو گروه را از هم جدا کرد. 


صوفی و صوفی‌نما 

در این موضوع هیچ شکی نیست که هر چیز اصیل و راستین. یک بدل دروغین و 
کاای وهی فطع کشت وان تیوه تیانع دی بیرف وه 
نفرهگی ایماری‌مای نی اشتانها وا قدآوا می گنت له صیی: موعیان عیرست گنز 
تنها ادعای درمانگری دارند و دردی را درمان نمی کنند» به قول حافظ:  .‏ 


دردم نهفتسه بسه ز طبییان مسدعی باشد که از خزانة غیسبم دوا کنند! 
و به قول نظامی: 


چه بسیارند دانشمندان راستین و چه بسیارند مدّعیان دروغین دانش؛ معلمان راستین 
و مدعیان تعلیم؛ روحانیان راستین و مدعیان دروغین روحانیت و حتی چه بسیار 
بوده‌اند کسانی که به دروخ ادعای نبوزت و پیامبری کرده‌اند! 

غرض آن‌که اگر در هر علم و گروه و دانشی. عده‌ای با نام آن گروه دست به انجام 
اعمالی ناشایست زدند این عمل شیادان و مدعیان» ربطی به اصل آن علم و آن گروه 
ندارد و فی‌المثل اگر عله‌ای در لباس طبابت. مردم را دچار بیماری کردند. لطمه‌ای به 
اصل علم طب و فایده و ارزش آن» وارد نمی‌شود. 

در حوزه عرفان اسلامی و با تصوّف نیز وضع به همین منوال است. یعنی چه بسا 
بوده‌اند انسانهای شیاد و دروغگویی که در لباس عرفان و تصوف» دست به کارهای 
ناشایست زده و يا آرای اشتباهی بیان داشته‌اند. و البته حضور این دسته از صوفی 
نمایان. همچون هر علم دیگری, اشکالی در اصل این علم وارد نمی‌کند. 

الب فسات کال ره آهل رغرفام نو اف اون فان ام توق 


۱. شمس‌الدین محمّد حافظ شیرازی, دیوان حافظ به سعی سایه (هوشنگ ابتهاج» چاپ چهارم. تهران. نشر 
کارنامه. ۰۱۳۷۲ ص ۱۸۹. 


فصل اوّل: کلیات ‏ ۳۵ 


نمایان ریاکار بوده‌اند. اگرچه فقها و اهل شرع. انتقادهای فراوانی از صوفیه کرده‌اند. اما 
خود متصوفه بیشترین انتقادات را از عارف‌نمایان و صوفی‌نمایان داشته‌اند. اکثر کتابهای 
عرفانی و دیوان‌های شعری اهل عرفان و تصوّف. مشحون است از انتقادات شدید از 
صوفی‌نمایان و مدّعیان دروغین این وادی. 

تقریباً هیچ کس به اندازه؛ عارفانی چون سنایی» عطار» مولوی. حافظ. جامی, 
هجویری و امثال آنهه که همگی از مشاهیر عرفان‌اند. به نقد صوفی‌نمایان نپرداخته 
است. به عنوان نمونه» هجویری در کتاب کشف‌المحجوب اهل تصوف را به سه دسته 
تقسیم می کند: 

«و اهل آن اندر این درجه بر سه قسم است: یکی صوفی, و دیگر متصوّف. و دیگر 
شنتصوف. پس. صوفی آن بود که از خود فانی بُوّد و به حق باقی. از قبضهٌ طبایع رسته 
و به حقیقت حقایق پیوسته. و متصوّف آن که به مجاهدت. این درجه را می‌طلبد و اندر 
طلب خود را بر معاملت ایشان درست همی کند. و مُستصوف آن که از برای منال و 
جاه و حظ دنیا خود را مانند ایشان کرده اقنل واز این هر فروار هس ی :سین 
ندارد. تا حدی که گفته‌اند: مستصوف به نزدیک صوفی از حقیری» همچون مگس 
ود ... و به نزدیک دیگران. چون گرگی پر سا که همة همتش دریدن و لختی مردار 
خوردن بش4 

بنابراین. صوفیان و عارفان راستین از همان دوره‌های نخستین. متوجّه نفوذ برخی 
صوفی‌نمایان به طریقت عرفان شده و در صدد نقد اين گروه بودند. 

جناب سنایی نیز در نقد صوفیان ریاکار که فقصد سوءاستفاده از این عنوان را 
داشته‌اند. این گونه گفته است: 


مال یتیمان خوری. پس جله‌داری کنی؟! راه مسزن بر یتسیم. دست بدار از چله 
| قوف کت تخاس رام یی وان رنندا 


رن 4 
. ابوالمجد مجدود بن آدم سنایی. دیوان سنایی. به سعی و اهتمام محمّدتقی مدرس رضوی» چاپ سوم» تهران. 
انتشارات کتابخانه سنایی» ۱۳۹۲ ص .۵٩4‏ 
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عطار نیشابوری نیز همواره صوفی‌نمایان ریاکار را مورد انتقاد قرار داده است: 
لاف تقسوی مسزن وَرَع مفسروش 
یسک زمان در صفای معنی کسوش! 


مولوی به صوفی‌نمایانی که با یاد گرفتن اصطلاحات عرفانی و ظاهرسازی قصد 


آخسر ای صسوفی شرقع پوش 
صسورت خویش را مکن صافی 


ره نمسی‌داند ف‌لاووزی کند 


از ره مبردان ندب ده غیت طسوت 
جان زست او جهانسوزی کند 


حرف درویشان و نکتء عارنان 
لاف ش یخی در حهنن انداخته 


خرده گرد در سسخن بر بایزید 


بسته‌اند ایسن بسی‌حیایان بر زبان 
خویشستن را بایزیدی سساخته 


ند که داد از قوژن او یدنس سید 


شاه نعمت‌اللّه ولی» خطاب به صوفی‌نمایان ریاکار که فکر می‌کنند تنهابا پوشیدن 


لباس اهل تصواف. صوفی شده‌اند چنین می‌گوید: 


ای کته داری لاس فقتر پنته پنتر 
گر تسو در بنسد جامتة صسوفی 


هس که: زا مت تاه باتفا تنستواه 


هیچ داری ز حسال فقسر خبسر؟ 
کتستون فقتر ار یو ی آ سیگ 


وه ۰۰ ۳۱ 
خرق.ه پوشسسیدنش روا نب‌ودا 


کوتاه سخن آن‌که صوفیان راستین نیز متوجه سوء استفادة از این عنوان و لباس 
بوده‌اند و سعی داشته‌اند بین متصوفهٌ حقیقی و جهلهٌ صوفیه. تمایز ایجاد کنند. بنابراین 
لازم است محققان. پژوهشگران و طالبان حقیقی و بی‌غرض عرفان اسلامی نیز بین این 
دو گروه تمایز قائل شده و حساب صوفی‌نمایان را از صوفیان و عارفان راستین. جدا 


۱. فریدالدین عطار نیشابوری. دیوان عطار تصحیح تقی تفضلی. چاپ یازدهم. تهران شرکت انتشارات علمی و 
فرهنگی» ۱۳۸۶ ص ۳۵۹ 

۲ صوف: لباس پشمی که صوفیه به تن می‌کرده‌اند. 

۳ شاه نعمت‌اله ولی. کلیات اشعار به کوشش جواد نوربخش. چاپ يازدهم. تهران, انتشارات یلداقلم» ۸۳۸۵ 


ص ۷:۵ 


فصل اوّل: کلیات ۳۷ 


وجه نسمیه صوفی 

در مورد این که چرا به عارفان مسلمان. «صوفی» اطلاق شده است و وجه تسمية 
آن» نظرات مختلفی وجود دارد. گروهی آن را مشتق از صفا و صفوت. علده‌ای مأخوذ از 
اصحاب صَفْه. برخی برگرفته از فیلاسوفیای بونانی (0۳11050012) به معنی دوستدار 
حکمت. بعضی از ريشة صوفة (پرز لباس)؛ و يا صَفُو(برگزیده) و یا صفی(صافی دل) و 
جز آنهاء دانسته‌اند. اگر چه برای هر یک از این احتمالات دلایلی بیان کرده‌اند که گاه؛ 
به واقعیت عرفان و تصوّف نزدیک است. اما هیچ‌یک از این احتمالات. با قواعد صرف 

در قول دیگری» «صوفی» را مشتق از «صوف» یعنی پشم. دانسته‌اند که به نظطر 
است و هم از نظر تاریخی می‌دانیم که لباس اکثر عرفا از صوف (پشم) تهیه می‌شده 
است و حتی به این طایفه» پشمینه پوش نیز می گفته‌اند. 

عارفان به آن دلیل لباس پشمی به تن می‌کرده‌اند که ارزان‌ترین و ساده‌ترین لباس 
بوده و در عین حال, به خاطر خحشونتی که داشته» پوشیدن آن» نوعی ریاضت نفس به 
حساب می‌آمده است. 

در مورد اشتقاق واژه صوفی. در کتب عرفان و تصوف بیش از حد نباز سخن به 
نان اقله انم و در انشا خی کزان انا تست 

اصطلاح صوفی احتمالاً در نیمة اول قرن دوم هجری در میان مسلمین رایج شده 
است و گویا قبل از آن به این معنی مصطلح, به کار نمی‌رفته است. گویا نخستین کسی 
که او را صوفی خوانده‌انده ابوهاشم کوفی است که در حدود سال‌های ۱۵۰ تا ۱7۱ ه 


ق‌ در گذشته ار 


۱. ر.رک: کشف‌المحجوب. صص ۳؛ - 4۶؛ عبدالکریم قشیری, ترجمه رساله‌قشیریه به تصحیح بدیم‌الزمان 
فروازنفر» چاپ نهم. تهران, انتشارات علمی و فرهنگی؛ ۱۳۸۵ صص 2۷ - 47۸؛ همچنین بنگرید به مقدماٌ 
جلال‌الدین همایی بر مصباح‌الهدایه و مفتاح‌الکفایه عزالدین محمود کاشانی. صص ۱۳ - ۸۲ که علامه همایی 
همه نظرات مختلف در این باب را جمع‌آوری کرده و تحلیل نموده است.(عزالدین محمودبن علی کاشانی؛ 
مصباح الهدایه و مفتاح الکفایه. به تصحیح جلال‌الدین همایی. چاپ سوم تهران. نشر هماء ۱۳۷). 

۲. جلال‌الدین همایی. مقدم مصباحالهدایه ص ۸۱ 
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دايرة وجود / توحید و موحد 

از اين مسائل ظاهری که بگذریم مجدداً برمی‌گردیم به اصل موضوع عرفان اسلامی 
که همان بحث پیرامون «حق تعالی) یا «وحود مطلق» است. مسالة اساسی عارف این بود 
که به این سژالات پاسخ بدهد که کیست و از کجا آمده. چرا آمده و به کجا خواهد 
رفت؟ 

عرفان به دنبال پاسخ دادن به این سژالات است که چه رابطه‌ای بین حق‌تعالی و 
تجلیات(مخلوقات) او برقرار است؟ جرا حق‌تعالی کثرات را پدیدار کرده است؟ مراب 
این تجلّیات چگونه است؟ جایگاه انسان در این تجلیات چیست. چه نوع رابطه‌ای بین 
اسان و زره فا وه وعاست اسان شعه اوفاهی ات با نطیی کته اشازم فتتق 
عارفان برای پاسخ دادن به این سژالات. «وجود» را به دایره‌ای تشبیه می‌کنند که دارای 
دو قوس «نزول» و «صعود» است. در قوس نزول از چگونگی به وجود آمدن ۱ 
وحدت (حق‌تعالی) بحث می‌شود و در ون صعود از چگونگی بازگشت هرت 
سخن به میان می‌آید. 

ضمن این تفسیم‌بندی به مرآتب وجود نیز پرداخته می‌شود؛ یعنی» در ضمن فوس 
ول وهی ,دادم ششوک کلستی تمالی در ها مراتت :و شتوتای تسلی گرده یه غباریت 
دیگر مراتب رسیدن وحدت به کثرت توضیح داده می‌شود که از آن به «حضرات 
خمس» تعبیر می‌شود. در قوس صعود نیز از «منازل سلوک» الی‌الّه تا مقام فناء فی‌اللّه و 
بقاءباله بحث به میان می‌اید. 

پس» به یک اعتبار عرفان توضیح چگونگی ظهور کثرت از وحدت و همچنین» 
تشریح سفر از کثرت به وحدت است که با تمثیل دو قوس یک دایره تبیین می‌شود. 

حق تعالی 


۱ مراتب وجود و ظهور کثرت 3 
نز توس تیوه 
قوس نزول تفا سر ۱ 2 سلوک ۳ 


انسان کامل 


از این‌رو. در ادامٌ مطالب کتاب. در یک فصل به «قوس نزول» پرداخته می‌شود که 


فصل اوّل: کلیات ۳٩‏ 


ضمن توضیح رابطه حق با تجلباتش, یعنی وحدت وجود مراتب وجود تا ظهور انسان 
کامل نیز مورد بررسی قرار می‌گیرد. 

سپس. در فصل دیگری «قوس صعوده» یا منازل سلوک که راه و روش دست‌یابی به 
مبداً و یگانه شدن با حق‌تعالی است» توضیح داده خواهد شد. ۱ 

بنابراین. می‌توان گفت که عرفان. توضیح قوس نزول و صعود است؛ امابه تعبیر 
دیگره می‌توان گفت که عرفان. توضیح و تبیین دو موضوع «توحید» و «موحد» است. 

منظور از «توحید». شناخت ذات و صفات الهی و رابطء او با تجلیات و مظاهر 
اوست. در ضمن بحث توحید به مراتب ظهور و تجلّی حق‌تعالی نیز پرداخته می‌شود. 
باید دانست که توحید عارفان. و ادا روخ است؛ یعنی معتقدند که فقط «یک 
وجود حفیقی) در دار هستی است و آن, حق‌تعالی است. به عبارت دیگر «وجود». 
وانعد امبت:ن ظتحصر دز ذاث قاس له استا و مهو وجنود یلا سه»وجودنداریم: 
وحدت وجود. توحید عارفانه است. از دیدگاه عارفان. توحید این نیست که بگویی 
خداوند از نظر عددی واحد است؛ بلکه توحید «حاص‌الخاص» آن است که بگویی غیر 
از آن وجود بگانه. چیز دیگری نیست و اگر چیزی نمود یافته, تجلّی و سایه‌ای از آن 
وجود یگانه است. 

توضیح و تبیین مسألة «توحید عارفانه» پا «وحدت وجود» اصلی‌ترین دغدغه عارفان 
مسلمان بوده و هست. 

مسأله دیگر «عرفان». «موخد» است. مود کسی است که به شناخت واقعی توحید 
به معنی اخص آن دست يافته است. چنین کسی. «انسان کامل» است. «انسان کامل» در 
اصطلاح عارفان» کسی است که این تمام‌نمای اسماء و صفات حق‌تعالی است و فانی و 
باقی در اوست. و به همین دلیل, به معنای انم و اخص کلم «توحید» را درک کرده 
است. تنها انسان کامل است که به شناخت کامل و تمام حق‌تعالی نائل می‌اید. هایت 
سیر و سلوک سایر انسانها نیز نزدیک شدن به مرتبةٌ انسان کامل و در نهایت. وحدت 
عارفانه و نوری با آن وجود است. 

شرح و بسط و تبیین «انسان کامل»و جایگاه او در هستی دیگر دغدغء عارفان 
مسلمان بوده است و بدرستی می‌توان گفت که همه معارفی که عارفان در آثار خود بیان 


می‌دارند. در نهایت معرفی و رسیدن به شناخحت راستین «انسان کامل» استتتا: 
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بنابراین. می‌توان گفت که دو موضوع اصلی عرفان اسلامی, «توحید» و «موحد» و يا 
همان «وحدت وجود» و «انسان کامل» است که در فصل اتلام و در ذیل مباحث «قوس 


نزول» به صورت مفصّل. در این مورد سخن به میان خواهد آمد. 


فصل دوم 


قوس نزول(از وحدت به کثرت) 


وحدت وجود (توحید عرفانی) 

باید دانست که در فرهنگ و تمدّن اسلامی. ابن‌عربی نبوده که برای نخستین بار این 
نظریّه را مطرح کرده است؛ بلکه قبل از او عرفا و حکمای دیگری این اندیشه را در آثار 
خود بیان نموده‌اند. اما می‌توان گفت که ابن‌عربی» نخستین متفگر مسلمانی است که به 
صورت جدی و ساختارمند به این نظریّه پرداخته و آن را در قالبی فلسفی و منطقی 
عرضه کرده است. 

ریشه‌ها و بن‌مایه‌های وحدت وجود اسلامی راء باید در قرآن مجید و احادیث و 
روایات پیامبر اسلام(ص) و ائمه اطهار(ع) جستجو کرد. براساس همین منابع اصیل 
اسلامی است که انديشهة وحدت وجود در انديشه عارفان نامداری چون بایزید بسطامی. 
حلاج. سنایی. عطار که همگی قبل از ابن‌عربی می‌زیسته‌اند. ظهور و بروز یافته است. 

این انديشه در بین معاصرین ابن‌عربی و از جمله در انديشة عارفانی چون شمس 
تبریزی و مولوی که دارای مشرب فکری مستقلی بوده و تحت تأثیر اندیشه‌های ابن- 
عربی نبوده‌اند. نیز مشاهده می‌شود. 
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بعد از ابن‌عربی. این اندیشه به شکل جدی‌تری توسط حکماو عرفای مسلمان 
دنبال شد و در دوره‌های مختلف به صور گوناگون مورد مداقه» بحث و بررسی قرار 
گرفت. به عنوان نمونه. عارفان و حکیمان برجسته‌ای چون صدرالدین قونوی. جندی» 
ابن ترکه» عبدالرزاق کاشانی» سیّدحیدر آملی» شاه نعمت‌الّه ولی» جامی» ملاصدرا؛ 
حکیم سبزواری. حکیم مهدی الهی قشمه‌ای آقا محمّدرضا قمشه‌ای» علامه طباطبایی 
امام خمینی» آیت‌الّه حسن حسنزادة آملی و بسیاری دیگر این مفهوم را در آثار خحود 
مطرح کرده و به دفاع از آن پرداخته‌اند. 

در تعریف وحدت وجود می‌توان گفت که تنهایک وجود حقیقی هست و آن 
خداست و ماسوی‌اله تجلیات و شئونات او هستند. به بیان دیگر» هیچ چیز دیگری غیر 
از زاون هنکآ وهی آنخه. از کت رات که نصا اب سود هسفاه در 
یا این شا وا از ۱ 

خود ابن‌عربی با تعابیر مختلف این مفهوم را در آثار خود بیان داشته است. به عنوان 
نمونه در فتوحات می‌گوید: «و ما فی الوجود الا هو» و یا «لیس فی الوجود لا اه" و با: 
«و قد بت عند المحقّفین أَنهُ ما فی الوجود لاله و نحن و ان کنا موجودین قانّما کان 
وجوذنا به و من کان وجوند؛ بغیره فهُرَ فی خکُم العدم» و «اٍن الوجود لیس انا اله»." و 
در جای دیگر می‌گوید: «قسنبحان من هر الاشیاء و هو عینها»." 

در انديشهة ابن‌عربی ماسوی‌الّه (غیرخدا) صاحب وجود حقیقی نیستند؛ بلکه ساية 
خداوند و نمود اویند و سایه. دارای وجود حقیقی نیست؛ بلکه به نسبت و به تبعیت 
صاحب خود. دارای وجود نسبی و تبعی است: «کما آن الظْل مَوجود فی الحس عند 
وجود الشخص. فکذلک العالم اذْما بُستمّی سوی الحق موجوذ بوجود الحق و هو مح 


۱. محبی الدین ابن‌عربی, الفتوحات المکیه. ج ۲ ص ۳۹۷. (در وجود. جز او نیست)». 

۲ همانجا. (در وجود. جز اللّه نیست). 

۳ همان ج ۱ ص ۲۷۹. (و نزد محّفان این مطلب ثابت شده است که در وجود و هستی. کسی جز خداوند نیست 
و ما اگر هم وجود داریم. وجود ما بستگی به وجود او دارد و هرکه وجود و هستی‌اش وابسته به غیر از او باشد. 
در حکم عدم است). 

۶ همان ج ۲" ص ۵4۳. (همانا وجود. چیزی جز خدا نیست). 


۵ همان ج ۲ ص ۲۵. (پاکا کسی که همه چیز را پدید آورد و خود عین آنها بود). 
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فطع الّظر عن الحق غیر موجود فی عینه اذ لا وُجود له من ذاته کمالاً ُجود للظْل بل 
وه ال 0 

له عون ( رسای فک اي مفهوم را این گونه بان می‌دارد: غلم لول عیه 
میوی لح و شتمّی العالم و باشبة الی الق کظل للشخص هو ظل اه و هو عین 
سبة الونجود لی العالم لا ال توجوه بلاشک! فی الج؛ و لکن |ذا کان تم شن هت 
فیه ذلک الظلٌ- حّی لو کات عدم من یظهر فیه ذلک ال معقولاً غیسرّ وود 
فی الجس بل یَکُون بل فی ذات الشتخص الحسئوب البه ال" 

شوت و کم اه مر تایه ی نت خسن فا 
چون سای شخص است. همچنانکه ظل دارای وجود نیست (و اگر شخص نباشد. سایه 
معنایی ندارد) جز به شخص. همچنین عالم دارای وجود نیست مگر به حق. و همچنان 
که ظل تابع شخص است. ماسوی‌اله هم تابع حق است و لازم اوست؛ زیرا ماسوی‌الله 
صور اسماء و مظاهر صفات لازمة اویند... خلاصةً غرض این که نسبت خحلق به حق از 
نسبت ظل به شخص اطیف‌تر و عالی‌تر و دقیق‌تر است» زیرا ظل چیزی است و 
شخص چیزی دیگر, اما موج که خلق است. عین همان حقیقت دریاست؛ زیرا حقیقت 


دریاء آب است)» ۳ 


۱. مژیدالدین جندی. شرح فصوص جندی. به تصحیح سیّد جلال‌الدین آشتیانی. قم انتشارات بوستان کتاب. 
۳اسق ص۶۲. (همان‌طور که هنگام وجود شخص, سایة او در حس موجود است(سایه‌اش محسوس است) 
عالم و گیتی نیز همین‌طور است و آن چیزی که غیرحق نامیده می‌شود. وجودش به وجود حق وابسته است و 
عالم با در نظر نگرفتن حق به‌طور عینی وجود ندارد؛ زیرا به‌طور ذاتی یا به خودی خود. وجودی ندارد؛ همان- 
طور که سایه بدون وجود شخص, وجودی ندارد). 

۲. ابن‌عربی. فصوص‌الحکم. چاپ دوم تهران انتشارات الزهراء(س» ۱۳۷۰ ص ۱۰۱. (و بدان چیزی که به آن 
«غیرحق» گفته می‌شود و مسما به عالم است. نسبتش به حق. مانند سایه است به شخص. زیرا عالم سای خداست 
و این قضیه به منزلهٌ نسبت بین وجود و عالم است؛ زیرا سایه. بدون شک. در حس وجود دارد(یعنی محسوس 
است»). اگر چیزی وجود داشته باشد. سایه‌اش ظاهر می‌شود. ولی اگر چیزی که سایه روی آن می‌افتد در بین 
نباشد. سایه. صورت امر معقول پیدا می‌کند و دیگر امر محسوس نیست و در همان چیزی که سایه می‌اندازد. 
بالقوه باقی خواهد ماند. 

۳ حسن حسن‌زاده آملی, ممد الهمم در شرح فصوص‌الحکم. تهران. وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی, ۱۳۷۸ 
ص ۲۳۷. 
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ابن‌عربی در جای دیگر عالم را ظهورات اسماء و صفات حق دانسته است. در این 
دید گاه. هرچه در عالم هست تجلّی ذات و صفات خداوند است؛ بنابراین» چیزی غیر 
او نیست. هریک از اسماء و صفات الهی دارای مظهری است و عالم کثرات در حقیقت؛ 
تجلّی گاه این مظاهر است. از آنجایی که اسماء و صفات الهی از ذات الهی جدا نیستند؛ 
یک اعتبار سای خداست و به اعتبار دیگر مظهر اسماء و صفات او و در هر صورت. 
ْ». «اعلم آن للحق سبحانه و تعالی بحسب کل یرم هر فی ان" شوونات و تجلیات 
فی مراتب الاليّة و آن له بختب شوّونه و مراتبه صفات و آسماء و الطیّفات لا (يجاّة 
0 

بنابراین» «تجلّیات و شئون متعدد حق در مراتب الهیّه و مراتب ربوبیّه حاکی از 
صفات و اسماء متعدده است, که حق به اعتبار آن اسماء در مراتب وجودی تجلی 
نموده است»." پس «لمُحقّق یری الَرة الواقعة فی‌العالم موجودة فی الواحد الحقیقی" 
اذی هو الوجودذ المطلّق الظاهر بضور الکثرة کروية الْقَطرات فی البَحُر و التمر فی 
السجر و الشجر فی الُواةه کما یری الکْرة الاْسمائية مع نها مُختلفة الخقایق راجعةّ الی 


۱. تاج‌الدین حسین‌بن‌حسن خوارزمی. شرح فصوص‌الحکم. به تصحیح نجیب مایل هروی. چاپ دوم تهران 
انتشارات مولی» ۱۳۱۸ ج ۱ ص ۳۶۱. 

۲. قرآن مجید. سوره الرحمن(۵۵), آیه .۲٩‏ (هر زمان, او در کاری است). 

۳ محمّد داوود قیصری,. شرح فصوص‌الحکم. به کوشش سیّدجلال‌الدین آشتیانی» تهران. شرکت انتشارات علمی 
و فرهنگی, ۱۳۷۵ ص 1۳. (بدان که خداوند پاک و بلندمرتبه. هر زمان در کار و شأنی از شئونات و تجلیات است 
که این مرتبط به مراتب الهیّه می‌شود و طبق آن مراتب و شئونات. او دارای صفات و اسمایی است که آن صفات. 
سلبی و يا ایجابی‌اند). 

4 سیّدجلال‌الدین آشتیانی. شرح مقدمة قیصری بر فصوص‌الحکم ابسن‌عربسی. چاپ سوم. تهران انتشارات 
امی رکبین ۸۳۷۰ ص ۲:۰. 
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لک نات فهلة الکوم اسان فعترله فر الدات ال امه لته نت نی تین 
شاه کول الک اراد ی پر ان پیت 
از این دید گاه: «محقق گردد که ذات الهیّت است که ظاهر شده است به صورت 
عالم» و اصل همه حقایق و صورش به غیر یک ذات نیست. اما این یک. نه آن یک 
است که هرکس بداندش: 
اساس معرفت ذات از آن رفیع‌تر است که عقل با نظر فکرتش کند ادراک».! 
بنابراین» اگرچه در نگاه نخست. عالم متکثر می‌نماید. اما از نگاه عارف» این 
ندارد. طبق این نظریّه «وجود. حقیقت واحد امک و یی ان یوم تون ی فون 
او نی اظهار ان و نات ففو ان نها تسام او سیدنت ان 


۳ 


بست). 


استدلالها و تمثیلهای فراوانی به زبان نظم و نثر بیان داشته‌اند که پرداختن به آنها مستلزم 


۱. محمّد داوود قبصری. شرح فصوص‌الحکم. ص ۷۸۹ (محقّق, کثرت واقعة موجود در عالم را در واحد حقیقی 
مشاهده می‌کند(یعنی در عین کثرت. وحدت می‌بیند) جرا که در حقیقت. این کثرات. همان وجود مطلق واحد 
است که به صورت کثرت ظهور يافته است. همانند دیدن قطرات در دریا و میوه در درخحت و درخحت 1 دانه؛ 
چنانکه کثرت اسمانیّه را با وجود آنکه مختلفة الحقائق است. راجع می‌بیند بدان یک ذات. پس, این کثرت اسمائیه 
معقول است در ذات واحدة الهیّه لاجرم در حالت تجلّی به صور اسماء کثرت اسمائیّه مشهوده می‌گردد در عین 
واحدهٌ معقوله). 

۲. تاج‌الدین‌حسین خوارزمی, شرح فصوص‌الحکم. به اهتمام نجیب مایل هروی. چاپ چهارم. تهران, انتشارات 
مولی. ۱۳۸۵ ج ۱ ص11 

۳ ملاصدرای شیرازی, الحکمةّ المتعالية فی اسفار ال الاربعة. بیروت. دارالاحیاء التراث‌العربی؛ ۱۹۸۱م» ج ۱ 


ص 1۷. 
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استدلالهای مدافعان وحدت وجود 


مبانی عقلی؛ دوم: مبانی قرانی» و سوم: مبانی روایی. 


۱- مبانی عقلی 

سوال این است که آیا این موضوع که در عالم چیزی غیر از حق‌تعالی وجود ندارد. 
و هرچه هست همه سایه‌ها و تجلیات اوست. از نظر عقلی توجیه‌پذیر است؟ مدافعان 
نظریَةُ وحدت وجود در پاسخ به اين سژال. یک استدلال عقلی بیان می‌کنند که بسیار 
قانع‌کننده است و آن» بی‌نهایت بودن وجود خداوند است. 

بدون تردید» کسانی که به وجود خداوند ایمان دارند. به این موضوع اذعان دارند که 
خداوند محدود نیست؛ بلکه بی‌نهایت است. زیرا اگر خداوند محدود باشد. وجود 
دیگری می‌تواند بر آن محیط شود. حال اگر آن وجود دوم. بی‌نهایت باشد که مقصود 
حاصل است و وجود بی‌نهایت ثابت شده است و اگر آن وجود دوم هم محدود باشد. 
باز وجود دیگری می‌تواند بر آن محیط شود و این زنجیره. یا به شکل سلسله‌وار ادامه 
می‌یابد که تسلسل باطل است و يا این که به یک وجود بی‌نهایت ختم می‌شود که 
مدعای ما حاصل است و خدا بی‌نهایت. 

حال این خدای بی‌نهایت به هر دلیلی- در ادامه اشاره‌ای به دلیل آن حواهيم کرد- 
اوه هی کل خیرم اف هل فان تفای که یی اس آقی اص تن و اس 
افرینش در کجا رخ می‌دهد؟ 

عقل می‌گوید که چون خداوند بی‌نهایت است. بنابراین چیزی و جایی غیر او وجود 
زد که تطدار ود بعواهد فادهالتر اه حرق وا اد انها ساژزف سن مادژ هن ای ان نود 
اوست و چون هیچ جایی از او خالی نیست. بنابراین مخلوقات او نمی‌توانند خارج از 
او باشند. زیرا در این صورت او را محدود کرده‌ايم و جایی را تصوّر کرده‌ايم که او در 
انتا تت 

بنابراین با پذیرش بی‌نهایت بودن خداوند. عقل می‌گوید که هر چه وجود دارد. 
نمی‌تواند غیر از خدا باشد؛ زیرا با پذیرش جدایی خلق از خالق, دو و به عبارتی سه 
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وجود را ثابت کرده‌ايم. یکی وجود خالق. یکی وجود مخلوق و دیگر. آنچه میان این 
دو جدایی افکنده و به زبان ساده‌تر فضایی که خالق و مخلوق در آن قرار گرفته‌اند. 

و این خلاف عقل است؛ زیرا عقل می‌گوید که اگر خدا بی‌نهایت است. پس نه 
چیزی می‌تواند در او وارد شود و نه چیزی می‌تواند از او خارج شود؛ چرا که در این 
صورت. دیگر او وجودی بی‌نهایت نخواهد بود. بدین‌ترتیب. مشاهده می‌شود که 
اششتلان عای مکی شرفت ارب وی ود ان دای که شاه واه کرو 
او دش ان ات 

عطار در ضمن ابیاتی با توجه به همین مفهوم نظریَةُ وحدت وجود را این گونه بیان 
می‌دارد: 


ای خدای بی‌نهایت جز تسو کیست؟ 
هیچ چیسز از بسی‌نهایست بسی‌شسکی 
عرش بر آب است و عالم بر هواست 
در نگر کاین عالم و آن عالم اوست 
ای ز پس‌دایی خسود ببس ناپدید 
چون جز او در هر دو عالم نیست کس 


چون تویی بی‌حلدٌ و غایت جز تو چیست؟ 
چون به سر ناید کجا ماند یکی... ! 
بگذر از آب و همسوا جمله خداست 
نیست غیر او وگر هست. آن هم اوست 
سر پتسا شیساه: راد تا لیسناسن 
جملء عصالم تسو و کس اپدیسد..." 
با سار آیتتا مواها و وتو 


عطار با توجه به بی‌نهایت بودن خداوند. ثابت می‌کند که هیچ‌کس غیر از خدا 
صاحب وجود نیست و همه عوالم. تجلّی اوست و اگر کسی بخواهد غیر اين بگوید و 
وجود دیگری را ثابت کند. از نظر عقلی دارای تفکر صحیحی نیست. 

بعد از عطار در عرفان نظری نیز کسانی همچون ابوحامد اصفهانی و شارح او اببن 


ترکه» " همچنین داوود قیصری" و کسان دیگری» سعی کرده‌اند که در آناز حود دلایل 


۱. فریدالدین عطار نیشابوری, منطق‌الطین به اهتمام سیّد صادق گوهرین چاپ بیست و ششم تهران. شرکت 


انتشارات علمی و فرهنگی. ۰۱۳۸۹ ص ۳ 
۲. همان. صص ۸-۷ 
۳ همان ص ۰۱۱ 


رلتیه علی برن نع ات که هید القو اغل: ضفن ۱۷-۵۹4 ابو خانک و ازه ترکدبه ایسات اسالت: وضو داز 


وجوب وجود می‌پردازند. به این ترتیب که ثابت می‌کنند که وجود. واجب‌الوجود است. و البّه این واجب. دارای 
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عقلی‌ای برای وحدت وجود اقامه کنند. با وجود این منطقی‌ترین و ساختارمندترین این 
ادله را جناب ملاصدرا در کتاب اسفار خود با عنوان قاعده #سیط الخقيقة حُل الأشیاء»" 
اقا کج اس 

خلاصهٌ قاعدهُ مذکور چنین است: «چنان که در برهان صدیقین ثاببت می‌گردد. 
وتضوه ی تغل تاش فی اش فیط تفه ارس و وتیه تام تاه مان سراغ 
وجودی دیگر در عرض يا طول خود باقی نمی‌گذارد. وگرنه آن غیر برای آن بی‌نهایت 
به منزلة حد می‌بود. بنابراین. غیر از وجود نامتناهی حقء وجود دیگری موجود نیست. 
از آنجا که حق متعال. وجودی نامتناهی است و نامتناهی» مجالی برای غیر نمی گذارد 
بنابراین. وجود حق. مجالی برای غیر نمی‌گذارد و وجود منحصر است در حق»." 

علاوه بر اين» در فلسفه و عرفان با توجّه به قاعدة «صرف؛ الشیء لا یَتشی و لا 
یتکرره ‏ نیز که یک استدلال عقلی است» وحدت شخصی وجود اثبات می‌شود. این 
قاعده» توضیح می‌دهد که «تعدد و تکش فرع بر محدودیت است و اگر چیزی نامحدود 
بود» تثنیه(دوگانگی) و تکرار نمی‌پذیرد»" و از آنجا که خداوند وجود مطلق و مطلق 
وجود است و یا به عبارت دیگر صرف‌الوجود و وجود صرف است. پس از همین رو 


((به دو بردار است و نه تکرارپذیر و شیئی که صرف وجود باشد. همه حقیقت وحجود را 


وجود مطلق سعی محیط است. بنابراین» وجود. واجب. مطلق و بی‌نهایت است و به این ترتیب. تنها منحصر در 
ذات حق تعالی است. و این همان اثبات وحدت شخصی وجود است(ر.ک: سیّدجلال‌الدین آشتیانی. مقدمه 
تمهید القواعد. صص ۱۸-۱۶). در آثار بوعلی سینا نیز این استدلال بیان شده است: «فواجب الوجود تام الوجود... 
بل واجب الوجود فوق التمام لانه لیس انما له الوجود الذی له فقط بل کل وجود ایضا فهو فاضل عن وجوده و 
فائض عنه»(الهیات شفاء ص ۲۵۵). 

۱ . شرح فصوص‌الحکم قیصری. صص ۱۷-۱۳. 

۲ . ملاصدرای شیرازی, الحکمة المتعالية فی اسفار اللیّة الاريعة. ج۲ ص۳۹۸ 

۳. سعید رحیمیان, مبانی عرفان نظری, ویراست دوم چاپ ششم تهران, انتشارات سمت. ۰۱۳۹۳ ص ۱۲۹ 
همچنین ر.ک: اسفار الاریعه ج۲ صص ۳۷۱-۳۹۸. 

4 . یعنی: صرف هر چیزی نه تکرار می‌شود و نه ثانی می‌پذیرد. ر.ک: الحکمة المتعالیه فی‌اسفار الاربصه. ج۳ 
ص‌۳۳۸. اشاراتی هم در فتوحات مکّیه ابن‌عربی وجود دارد(ر.ک: الفتوحات المکیه. ج ص ۵۰۰). 

۵ . سعید رحیمیان. مبانی عرفان نظری. ص ۱۲۹. 
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در تر گرفتها: استه ظیق این قاعدهٌ عقلی نیز وجود منحصر در ذات اقدس ی نهایت 
بحق‌تغالی است و ععیزی غیر ای عقتاد نمی تز اند وضود داشته باش1؛ را که در آن 
صورت. باید بگوییم دو وجود بی‌نهایت داریم که محال عقلی است." 


۲- مبانی قر آنی 

حال باید دید که این استدلال عقلی تا چه حد با وحی سازگار است؟ آیا آیاتی در 
قرآن در تصدیق این مفهوم. وجود دارد؟ 

مدافعان نظریَةٌ وحدت وجود. آیات متعددی را در اثبات این عقیده از قرآن احصا 
کرده‌اند و در اثبات انديشة خود به کار گرفته‌اند که در ادامه, چند مورد به عنوان نمونه 
ذکر می‌شود: 

۱1-۲- مهمّترین آیه‌ای که در اثبات وحدت وجود مورد استفاده عرفا قرار گرفته 
است. آیه سوم از سور حدید است که خداوند می‌فرماید: «هو لول و الاخر و الظاهر 
و الباطن». " عرفا معتقدند که طبق این آیه. خداوند هم اوّل است و هم آخر. هم ظاهر 
است و هم باطن. با اندکی توجه در معنای «هو الظاهر» درمی‌يابيم که مقصود این است 
که او (خداوند) ظاهر است؛ به عبارت دیگر, ظاهر خداست يا عالم ظاهر خداست. البتّه 
باید توجّه داشت که این بدین معنا نیست که خداوند فقط همین عالم ظاهر است؛ زیرا 
در ادامه می‌فرماید که باطن هم خداست. یعنی خداوند چیزی فراتر از این عالم ظاهر 
هم هست که عقول بشری قادر به درک آن نیست. اما نکته در این است که این عالم 
ظاهر هم اوست. له چیزی غبر از او و جدای از او. و این همان تفر وحلت وجود 


۱. سعید رحیمیان. آفرینش از منظر عرفان(سیری در نظریه تجلی و ظهور در عرفان نظری ابن‌عربی) ویرایش 
دوم قم. انتشارات بوستان کتاب. ۱۳۸۷, ص ۷۶ 

۲ علامه طباطبایی» بحنهای مستوفایی در اثبات این قاعده دارد. رک: سیّد محمّد حسین طباطبایی. بداية الحکمه. 
ترجمه و شرح علی شیروانی؛ ویرایش دوم چاپ هفتم. قم. انتشارات دارالفکر: ۰۱۳۹۱ ج۱ صص ٩۱۲۲-۱۱۷‏ 
نهاية الحکمه قم جامعه مدرسین حوزه علمیه. صص ۲۵-۲۲(فصل خامس: فی أ لا تکرّرّ فی‌الوجود)؛ مجموعه 
رسایل علامه طباطبایی, به کوشش سیّد هادی خسروشاهی قم. بوستان کتاب» ۱۳۸۷ ج صص 1۰-۵۷ 


۳ قرآن مجید. سوره حدید(۵۷). آیه ۲. (اوست اول و آخر و ظاهر و باطن). 
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است که عالم را چیزی جدای از حق‌تعالی نمی‌داند؛ بلکه عالم ظاهر را هم تجلی و 
ساية خداوند می‌داند.! 

ابن‌عربی در فص ادریسی فصوص‌الحکم خود در تفسیر این آیه می‌گوید: «هوّ لول 
و خر و الظاهر و الباطن و هو عیْن ما ظهَر و ما بطن. لیس فی الوجود من یرا؛ غیرته 
ولیت قی الزنظر دش ۶ بای عت0, و قصیری سین گوته: ان الکی هت لاه و 
ظاهریْهُ بصنور العالم. و الحق باطنهه لانّه هو الباطنء کما اه هو الظاهر... خصل العلم 
لعارف آن الظاهر بهنه الصوّر أیضاً لیس لا هو».! 

معا یر آطلی با توه مضه ترمواین زاین آیشن یات هگن مر ان 
استنباط می‌شود. کیفیت توحید صمدی وجود را این‌گونه بیان می‌کند: « شو الأول و 
خر و الظّاهر و الباطن... و و لیس بغانب عنگم. و لا تم بغائبین عَن؛ نما توجهتم. 
مر 
شیء به قائم و باونه زائل. و یس لغیره » وجودذ أصلاء لا ذهنا و لا خارجا. و هو الاوّل 
بذاتی و الاخرٌ بکمالاتی ۳ بزویو و اه لک تکان فی کل 
جین و آوانه و مع کل انس و جان»" 

بوه ‏ ازست اون ی ره هراظن و از شا عانت اهر سا ار 
ان هی‌ فا کفری کل دا ورخه آزشسای ظرف اس و ان ممراه با تمه و اس و 


۱. برای دیدن برخی از نظریات عارفان در ذیل این آیه ر.ک: فصو الحکم. ص ۳۰؛ الفتوحات‌المکیسه. ج ۲ 
ص۹۵ ج 4 ص ۷۰ شسرح فصسوص‌الحکم قیصری» صص ۱۷-۱۵ ۷۳۷-۷۳۱ ۸۷۲ ۸۷۶ ۱۰۸۲ ۱۱۳۹ 
سیّدحیدر آملی. جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار. تهران؛ مرکز انتشارات علمی و فرهنگی وابسته به وزارت فرهنگ و 
آموزش عالی» ۱۳۱۸ صص ۱۱۵ ۰۱۳۲ ۰۲۰۹ ۲۱۳ ٩۳۰۸‏ عبدالرحمن جامی. شرح فصو الحکسم. به تصحیح 
عاصم ابراهیم‌الکیالی» بیروت. دارالکتب‌العلمیه. ۱۶۲۵ه.ق» ص ۰۱1۹ 

۲. فصوص‌الحکم. ص ۳۰. (اوست اوّل و آخر و ظاهر و باطن. و او عين ظاهر و باطن است. در وجود و هستی 
کسی نیست که او را ببیند جز خودش و در وجود چیزی نیست که از او غایب و باطن باشد). 

۳ شرح فصوص الحکم قیصری. ص ۷۳۷ (زیرا حق خود ظاهر است. و ظاهر بودن او در اشکال و صور جهان 
است. و حق باطن آنهاست؛ زیرا که او خود باطن است. همانطور که او ظاهر است). 

۶ همان. ص ۷:۲ (پس. برای عارف معلوم می‌شود که آنچه در این صور ظاهر است نیز خحداست و ج او چبز 
دیگری نیست). 

۵ جامع‌الاسرار و منبعالانوار صص ۲۱۶-۲۱۳. 
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عین و ذات همه چیز؛ بلکه او همه چیز است و هرچیزی به او قائم و استوار است و 
ذهن. او به ذات خود. اوّل است و با کمالاتش آخر است. و او کسی است که با 
صفاتش ظاهر و با وجودش باطن است. و او در همه جا هست. در هر وقت و زمان و 
همراه با هر انس و جن. 

خلاصه آن که با توجه به این آیه» «توحید در نزد اهل حفیقت. وجود مطلق است. 
یعنی مطلق وجود که از آن تعبیر به حق می‌شود و مفاد آن. این است که یکپارچه نظام 
هستی بیکران» یک حقیقت صمد است.. این توحید یکی دیدن است. و تعبیر قرآن 
کریم در بیان این توحید چنین است که هو لول و خر و الظاهرٌ و الباطن. یعنی همه 
اوست و او همه است. از این وجود مطلق در زبان اهل عرفان تعبیر به وحدت 
شخحصیه وجود می‌شود که نظام هستی یک شخص است و آن خداست که خدایی 
کت ۱:6 

۷-۲- آیة دیگی آیه ۱۱۵ سورة بقره است که خداوند می‌فرماید: « اما توا تم 
وَجه اللّه»." به هر سو روی بیاورید به خدای روی آورده‌اید. اگر به آسمان روی کنید» 
به زمین روی کنید. به مشرق‌ها و مغرب‌ها روی کنید. به خدا روی کردید. همه جا 
وجه خداست؛ زیرا همه‌جا تجلّی اوست و چیزی جدای از او و غیر او وجود ندارد. 

بسیاری از عارفان در کتابهای خود با توجه به این آیه به اثبات وحدت وجود 
می‌دهد که منظور از «وجه» در این آیه. ذات حق‌تعالی است که به علّت آن که بی‌نهایت 
است همه جا را پر کرده و بدین ترتیب» به هر سو که رو کنید به او روی آورده‌اید: 
ینم توگوا موجه الب آی نما هنم فنمٌ وجه اللّی آی تم ذاه و وجخوده لاه 


۱. حسن حسن‌زاده آملی, هزار و یک کلمه. چاپ سوم قم. بوستان کتاب. ۰۱۳۸۱ ج ص ۷۵. 

۲ قرآن مجید. سوره بقره(۲) آیه ۰۱۱۵ (پس به هر سو رو کنید. به خدا رو آورده‌اید). 

۳ ر.ک: الفتوحات المکیه. ج ۱ ص 4۰۵ ج4. ص ۲۵۳؛ شرح فصوص‌الحکم جندی. ص ۳۲۲ ص‌۳۸۸؛ شسرح 
فصوص‌الحکم کاشانی. چاپ چهارم. قم. انتشارات بیدار ۱۳۷۰ ص۱1۵؛ داوود قیصری, رسائل قیصری, 
ص۲۱؛ جامع‌الاسرار و منبعالانواره صص ۱۲۷ ۰۱۷۲ ۲۰۳ ۲۰۹ ۲۲۱ ۲۱۳ ۲۷۳. 
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الْمْحیط. و لْمُحیطٌ هذا شأَه»" و در جای دیگر می‌گوید: «و الرَجة فی الحقيقة لیس انا 
الذات. فیکون تقدیرة: الی آی جهّة توجهتم فنم ذات اه فقو ده وه زا نی 
(لامر), لاه تغالی المحیط و المحیط لا یفک غن المحاط آصنات ذانا و حقیقغا. و با: 
.ی آیتما ونم من الامکنه و توتهتم من الجهات قله ذاثه و تجرفه لاه لعسیط و 
فان الشخیظ کذلکه آغی(نمه) لیس مسا بقفاط هوق قاط وا بپوضم موق 
مونضیع. و الوجة بالاثفاق خوالات». ۲ ۱ كثِ_ِ 

یعنی: در حقیقت, وجه چیزی نیست جز ذات. و در معنی این گونه تقدیر می‌شود: 
به هر جهت توجه کنید. همان‌جا ذات خدا و وجودش است. و اینگونه هم باید باشد؛ 
زیرا خدای متعال احاطه‌کننده است و احاطه‌کننده از احاطه‌شده هیچگاه به‌طور ذاتی و 
حقیقی جدا نمی شود... یعنی. به هر جا و جهتی از جهات رو کنید و توجه کنید. همان 
جهت. ذات و وجودش خداست؛ زیرا او احاطه کننده است و شأن و حصوصیت احاطه 
کننده اینچنین است. به عبارت دیگر, منظور این است که چیزی خدا را احاطه نکرده 
است و او دارای یک موضع و مکان خاص نیست؛ [بلکه در همه جا هست. از این روا] 
سفق 4 تفای شمان دس آفت: 

سید حیدر آملی ضمن بیان حکایتی از حضرت علی(ع) و مباحثة ایشان با عله‌ای 
از رهبانان که در جستجوی معنای حقیقی «وجه‌اللّه» در دین اسلام بودند. ضمن استناد 
به سخن حضرت علی(ع) به اين گروه که فرمودند: «فهذا الوتجود کل وَجة اللّه. و قرأ: 
فَینما توا نم وج اللّه»؛ بر این موضوع تأکید می‌کند که طبق این آیه. همه عالم 
وجه‌اله و به بیان دیگر تجلی ذات و صفات الهی است. و این سخن همان اثبات 


۱. سید حبدر آملی. المقدمات من کتاب نص‌النصوص, تهران. قسمت ایرانشناسی انستیتو ایران و فرانسه 
پژوهشهای علمی در ایران. ۱۳۵۲ ص ۵. (یس به هر سو رو کنید. همان‌جا وجه‌اللّه است. یعنی به هر سمت 
توجه کنید. وجهال همان‌جاست. یعنی ذات حق و وجودش آنجاست؛ زیرا او احاطه کننده است و احاطه کننده 
شأن و ویژگی‌اش همین است که همه جا باشد). 

۲ همان ۲۳. 

۳ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۵۵. 

۶ همان ص ۲۱۱. (اين وجود تمامش وجه‌الّه است. و این آیه را خواند: هرجا رو بکنید. همانجا وجه‌اله است). 


فصل دوم: قوس نزول ۳ 


وحدت وجود است.. چنانکه در تفسیر خویش نیز همین موضوع را بیان می‌دارد: «لیس 
فی الوجود سوی الّه تعالی و أسمائه و صفاته و آفعاله فالل هو و به و مثه و ال لاد 
الط لاف خه الط و لد تقاط که الط و اتصاظ شه ااشقم آسساروو 
آفعالة و ار آو الجود الاضافی الامکانیاّذی لا حقيقة له فی الخارج. فلا یکونٌ فی 
س لا هی و لهذا قال تأکیدا للأقوال العذکورة: تینما تولوا قَمٌ وجه الم. لن الوحه 
هو الّات بالاتفاق فیکون تقدیره: تما لوا من الانکنة و الجهات, تم اه و وجودة 
را 
ال بل یم فحیط فافهم جداً مع ه فد مر هذا البخت مرازا و سَیّجیء ایض 


مرارا». 

یعنی: در وجود و هستی. جز خدای متعال و اسماش و صفاتش و افعالش چیز 
دیگری نیست. بنابراین همه چیز اوست و به وسیلهٌ اوست و از اوست و به سوی 
وست... زیرا نه احاطه‌کننده از احاطه‌شده و نه احاطه‌شده از احاطه‌کننده جدا می‌شود. و 
هنگام تحقیق معلوم می‌شود. آنچه احاطه شده است. همان اسماء و افعال و آثار 
وست. به عبارت دیگر. آنچه محاط شده است. همان وجود اضافی و نسبی و امکانی 
ست که دارای وجود حقیقی خارجی نیست. و وجود حقیقی منحصر در ذات اقدس اله 
اک توا بر ایردسشان فتضان توا ی که ی اانب) س نی گنه 
فرموده: «(پس به هر جا رو کنید» روی خدا آنجاست». زیرا وجه به اتفاق همان ذات 


ست و معنی آن در تقدیر چنین خواهد بود: به هر کجا از مکان‌ها و جهت‌ها رو کنید» 
آنجا ذات و وجود خداست؛ زیرا احاطه‌کننده است. و احاطه‌کننده به این صورت نیست 
که احاطه کننده چیزی باشد و احاطه کننده. چیز دیگری نباشد و مخصوص موضح و 
مکانی باشد و در موضع دیگر نباشد؛ چرا که خدا به همه چیز احاطه دارد. پس. حوب 
این مطلب را بفهم. با وجودی‌که این بحث و مطلب چندین بار تکرار شده و چندین 


بار دیگر نیز خواهد آمد. 


1 جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۰۲۱۱ و 
۲. سیّد حیدر آملی. تفسیر المحیطالأعظم. به تصحیح سید محسن موسوی تبریزی» تهران» سازمان جاپ و 
انتشارات وزارت ارشاد اسلامی, ۸۶۲۲ ج ۳ ص ۲۱۵. 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 

۳-۲- آیه چهارم سور حدید که می‌فرماید: «هو مَعک زاین ما م6 تکته دز 
آتخانیت که گر موسایی تغل مس شی شعمانی بش که اروت عالن 
باشد. چون اساسا هیچ موجودی غیر از او وجود ندارد؛ زیرا او بی‌نهایت است و با 
وجود بی‌نهایت. جایی برای غیر وجود ندارد. در عرفان نظری نیز عرفا و محفقین توجه 
ویژه‌ای به اين آیه داشته‌اند و با توجه به آن» به اثبات اصل توحید صمدی وجود 
پرداخته‌اند. ۲ ۱ 

به عنوان نمونه. ابن‌عربی در فتوحات خود با توجه به اين آیه توضیح می‌دهد که 
افراد عالمی همگی تجلّی حق تعالی هستند. نه چیزی غیر او: «آن الَحق مَعّک علی ما 
آنت غلیه ما نت مَعه و قد نهک علی هذا فی القرآن بقوله تعالی و هو مَعکُم ین ما 
نتم ما آنتم مَعه و لا بَصحٌ آن یکون أحد مع له فاله مع کل آخد بما هو علیه دلک 
الواحد من الحال قَانظرٌ الی آفراد العالم فما ترا فیه فذلک عیّن الحق لا عیره»." 

یعنی: حق. همراه با توست به همان حالتی که تو داری و آنچه همراهش هستی. و 
قرآن به این مسأله تو را آگاه نموده آنجا که خداوند متعال می‌فرماید: «و او با شماست 
هر جا که باشید». و همراهش هستید. و البته این صحیح نیست که کسی همراه خدا 
باشد زیرا که خداوند همراه با هرکسی است به همان حال و وضعی که آن‌کس دارد. 
پس بنگر به افراد جهان که هرچه تو در آن می‌بینی, آن عين حق است. نه چیز دیگر. 

داوود قیصری نیز با توجه به اين آیه» وجود را عین حق دانسته و این آیه را سر 
توحید وجودی می‌نامد: «و اذا علشت آن الوجوه هو الحَق و علشت سر قوله: و هو 


۱. قرآن مجید. سوره حدید(۵۷) آیه. (هر کجا باشید او با شماست». 

۲ راک: الفتوجات المکیسه. ج ۱ ص ۷۵۲ ج ۲ ص۵۵۸ ج۲ ص ۰۵۸۲ ج۳ ص ۰۵۳4 ج4. ۹۳: شسسرح 
به تصحیح عاصم ابراهیم‌الکیالی بیروت. دارالکتب العلمیه» ۱۶۲۵ه.ق. ص ۲۱۳ شرح فصو الحکم قبصری. 
ص ۰۲۷-۲۱ ۰1۶ ۰۵1 4۳۸؛ رسائل قیصری. صص ۰۲۲-۲۱ ص ۵۷: تفسیر محیطالاعظم. ج ۵. صص 4۳- 
۹4 جح" ص ۰1۹۵ جح ص ۳۱۷؛ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۰۲۱۲ 

۳ الفتوحات المکیه. ج 4. ص ۱۲ 


فصل دوم: قوس نزول ۵۵ 


معکم ین ما کم" همو این موضوع را در رسائل خود با شرح و بسط بیشتری بیان 
می‌کند و توضیح می‌دهد که از آنجا که حق‌تعالی بی‌نهایت است. پس احاطةٌ او بر عالم 
حاطة ذاتی است و از این‌رو عالم ظاهر تجلّی اسما و صفات اوست و آیات قرآن و 
روایات حضرت رسول(ص) نیز مبیّن همین معناست: «..یَظهّر له که احاطته سبحائه 
ای و قیاق 37 ... و هو مَعکم آین ما کم و قول البی(ص): لو 
تم بحل هط علی اه .. فاحاطتة تعالی بظهوره فی صوّر الاشیاء بصفة من الصّفات 
لته نات تا ۳ لاتنافی الاحاطة الذانَةَ ی ظهرت و اظقرت 
کل شیء و له علی ما تقول وکیل». و در شرح فصوص خود می‌گوید: «و هو مَعکم 
ین ما کتم... لمّا کان کل ما هو مشهوه و مق عین الوجود الخق.. له لیس فی 
لوجود غیره. ۲ 

یعنی: برایش معلوم و آشکار می‌شود. چگونگی احاطدٌ خدای سبحان به اشیاء و 
همراه بودنش با آنها و حقیقت گفتار حق‌تعالی که: «هرجا باشید او با شمااست» و 


گفتار پیامبر که فرمود: «اگر طنابی بیندازید[و بر زمین فرو روید]؛ بر خدا فرود می‌آید»... 
بنابراین» احاطه کردن خدا به‌وسیلةٌ ظهور و آشکاریش به شکل اشیا با یکی از صفات 
متعیّن به تعیّنات کونی و احاطه آگاهانه و علمی او با احاطهٌ ذاتی‌ای که آشکار گشت و 
همه چیز را آشکار کرد» منافات و تضادی ندارد و خداوند بر آنچه می‌گوییم وکیل و 
گواه است. ... و او با شماست هرجا باشید... چرا که هرچه مشهود و ظاهر و محقق 
باشد. عين وجود حق است... زیرا در وجود بجز او کسی نیست. 

۳ عرف؛ بر اساس این آیه» «موجودات بأنرها مع ذواتهم و وجرداتهم مظاهر 
تفاس واوسعت مان که طاهن ام اند معا و هوک آين سا کم ار 


۱. شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ۱۷. (هرگاه بدانی که وجود همان حق است. پس بدانی سر قول حق‌تعالی 
را که فرمود: هر کجا باشید او با شماست). 

۲ رسائل قیصری. ص ۵۷. 

۳ شرح فصو الحکم قیصری. ص۳۸ 

1 یعنی: تمام موجودات همراه با همراهیانشان و موجودیتشان مظاهر خداوندند. 

۵ مسعودین‌عبدالله شیرازی (بابا رکنا) نصوص‌الخصوص فی ترجمة الفصوص. به تصحیح رجبعلی مظلومی. 
تهران. موسسه مطالعات اسلامی دانشگاه مک گیل» ۱۳۹ ج ۰۱ ص ۲۵۲. 


7 خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


این آیه «در عیبیّت و معیّت و نفی غیریّت دلالات واضحه دارد»." و این بدان دلیل 
است که خداوند بی‌نهایت و محیط بر همه چیز است؛ بنابراین» عقلاً محاط نمی‌تواند 
چیزی خارج از محیط و پا غیر آن باشد. و اين آیه نیز به همین موضوع تصریح دارد که 
خداوند در همه جا با شماست. یعنی شما چیزی جدای از او و یا خارج از او و یا غیر 
او نیستید» و این معناء علاوه بر قرآن در کلام ائمه معصوم(س) نیز به انحای مختلف 
قیاق هایگ انان اتخشط لایفک غَن المُحاط و الْمُحاط لا یشاهد مُحیطُه الا مَعْه و 
به, لقوله [علی(ع)]: قع کل شیم لا بعقارته و غر کل شیم لا بفزایله. و لقوله- عز و 
جل: و هو معکم ین ما کنتم». ۲ 

بعد ء اخاطه کننده از اساطه‌شنده:شدا تمی‌شون و انعاطه فده اتفاطته کشده‌اش را 
نمی‌بیند. مگر همراه با او و به وسیله او؛ چنانکه حضرت علی(ع) در ایین زمینه می- 
قرهایتله آوماتهیه و اهسته هه اننکه من آنان یاف وبا هه مخ قر ی داروه یه 
این که از آنان جدا و بیگانه باشد. و از همین روست که حق‌تعالی فرموده است: هرجا 
باشید او با شماست. 

سیّد حیدر آملی در جای دیگر توضیح می‌دهد که طبق مبانی عقلی و قرآنی و 
روایی» تنها نوع صحیح رابطٌ بین حق و خلق. رابطة تجلّی و ظهور حق‌تعالی است و 
حقیقت توحید نیزه وحدت شخصی و صمدی وجود است و اگر این اصل متین عقلی 
و قرآنی 8 نپذیریم به ورطه ثنویت و حلول گرفتار میا ییم: (... آشار الیه بقوله و هو 
مَعکم ین ما کم لأن الاحاطة و المیّة مع الاشیای بدون الذی قَررناه یرم (عنهُما) 
لو و یره و الخلول و التباعد و غیرٌ ذلک» و هذا غیرٌ جایز, قما بقی الا آن یخن 
هو عین کل شیب و عع کل شی‌يه و نفس گل شی.... و لقوله [علی]- علیهالسلام- شع 
کل شیء لا بمقارته و غیر کل شیء لا بخزایله. یعنی مم کل شیء لا بمقارته لآن لخشارنه 
تکُون بین شیئین و ین جسمین. و هاهنا یس الا شَعناً واحدا؛ و ان کان له اعتبارات» فلا 
تکون تما فقارتت لآن تین الأمون الجووة و الاقور الاغتباریة لا تکون غارنق و گذلک 


۱. نصوص‌الخصوص فی ترجمة الفصوص. ج ص ۳۳۰ 
۳1 نهج‌البلاغه. به تصحیح صبحی صالح» قم دارالهجره. ۶ خحطبهةً اول. 3 
۳ المقدمات من کتاب نص النصو ص. ص ۵۹ . 


فصل دوم: قوس نزول ۵۷ 


الایله تکرن شن شمفت بت ای السی خا ار هاپس کف 

فی الوجود الا هو و مظاهرة. آغنی (لیس فی الوزجود الا) شیء واحد و لیس بینهُما 
شغایرة. فلا پل ریب ی سا زاف م۳ 
کون مع کل شیء لا بمقارته و غیر کل شیء ا بهزایل. و (هذا) هو المَطلوب». ! 

یعنی: حق تعالی با یه «هرجا باشید او با شما است» اشاره به توحید 
حقیقی (وحدت وجود) دارد؛ زیرا احاطه کردن و همراه شدن با اشیاء بدون آن شرایطی 
که بیان داشتیم لازمه‌اش قبول ثنویت. غیریّت. حلول. دوگانگی و چیزهای دیگر است 
و اینها جایز نیست. پس, [از نظر منطقی] راه دیگری باقی نمی‌ماند. جز این که حق- 
تعالی. عین و خود همه چیز باشد و همراه همه چیز و نفس همه چیز... و این فرمایش 
حضرت علی(ع) که فرمود: «خدا با همه چیز هست. نه این که همنشین آنها باشد و با 
همه چیز فرق دارد نه اين‌که از آنها جدا و بیگانه باشد». مطلب را تأیید می‌کند. و 
منظور حضرت از «با همه چیز هست. نه اين‌که همنشین آنها باشد» این است که 
همنشینی» وقتی معنا پیدا می‌کند که ما دو چیز یا دو جسم داشته باشیم. در حالی که در 
اینجا فقط یک چیز(وجود) داریم. و اگر هم چیزهای اعتباری‌ای موجودند. باز هم بین 
این [چیزهای اعتباری و وجود مطلق حق] همنشینی نیست؛ چرا که اساسا بین امور 
وجودی و امور اعتباری. همنشینی حقیقی وجود ندارد. از طرف دیکر مغایرت [ذاتی 
هم] بین دو چیز(وجود) نیست. به‌شکلی که چیزی مغایر با چیز دیگری باشد؛ زیرا در 
هستی چیزی جز خدا و مظاهرش وجود ندارد. به عبارت دیگر, در وجود. چیزی جز 
یک شیء واحد(وجود حق) نیست و در نتیجه نمی‌تواند مغایرتی وجود داشته باشد. 
پس حق‌تعالی با اشیاء مغایرت ندارد؛ زیرا مغایرت با اشیاء یعنی مغایرت با خودش, و 
این محال است! بنابراین» «حق تعالی با همه چیز هست. نه این که همنشین آنها باشد و 
با همه چیز فرق دارده نه این که از آنها جدا باشد» و اين» همان چیزی است که منظور و 
مطلوب ماست. 

چنان که مشاهده می‌شود. اکثر عرفا برای اثبات توحید وجودی. پس از قرآن به 
سخنان حضرت علی(ع) استناد می‌جویند؛ چرا که حقیقتً: «بهترین تعبیرات در وحدت 


لك جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۲۱۲ 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


وجود. تعبیرات حضرت امیرالمژمنین است که مکرر در نهج‌البلاغه وارد گردیده. من 
جمله در خطبه‌ای می‌فرماید: و ا یال له خل و لا نهَاية وا القطاع و لا غاية و لا آن 
لبم تخویه تفه آزتهوبه رآ با تحبله یملهآن بعله لیس نیشام بوللج و 
ا نها بخارج؛ بلکه اهل ذوق از آیه مباركة و هو مَعکم ین ما کُنتم. . همین معنی را 
می‌فهمند و اسم یوم را که یکی از اسم‌های الهی است به همین وجه معنی می‌کنند»." 

4-۲- آیه ۵4 سوره فصتلت: «آلا نَهُم فی مريْة من لفاء رهم لا اه بل شیء 
محیط». " این آیه نیز بر بی‌نهایت بودن خدا تأکید دارد و با صراحت اکن رخ را 
تأیید می‌کند که او بر همه چیز احاطه دارد و کسانی که در ملاقات پروردگارشان تردید 
دازند از این ار ی 
یفک عن المُحاط و الرّب لا یبد عن , المربسوب»" و از همین رو عالم پیرامون ما 
عرش هر شقر ی راز ان شاه برییدکان هیر هس معط ارست تست واگ 
مبانی اندیشگی قوی شود و دیده‌های دل باز گردد. می‌توان در همین عالم» جلوه روی 
حق‌تعالی را دید: «و قال آیضاٌ لا هم یی مریة من لقاء رهم الا له بل شیم فحیط؛ و 
نا آن هلاء انعبا فی شک من لقاء و همع هلر المُشاهدة الجلیة فی مظاهره الافاقية 
و الا و ی لاء یکون أعظم ین هذا؟ لاه بل تسم چم ۴ ای أ ی هه 
مجیطاً بل شیم دا و وخود؟ و هل ینکن فشاهدة المحیطر لا بوخود محاطه؟ ی هل 
بُشکر شاد" الظاهر الا بوجود مظاهرو؟... التی هی المُشاهدة الغظمی و الغاية المصوی؛ 
اهامای اهلد آمتالهم من الکَمُل و الافطاب»." 


۱. نهج‌البلاغه. خطبه۰۱۸ ص ۲۷۶. (برای او اندازه و نهایتی وجود ندارد. و نیستی و سرآمدی نخواهد داشت. 
چیزی او را در خود نمی گنجاند که بالا و پایینش ببرد. و نه چیزی او را حمل می‌کند که کج یا راست نگه دارد. 
نه در درون اشیاء قرار دارد و نه بیرون آن). 

۲. هزار و یک کلمه. ج 4 ص۳۱۸ 

۳ قرآن مجید. سوره فصلت(4۱)» آیه۵۶. (آری آنان در لقای پروردگارشان تردید دارند. آگاه باش که مسلماً او 
به هر چیزی احاطه دارد). 

۳ المقدمات من کتاب نص النصو ص. ص ۰۲۰ رو احاطه کننده از احاطه شده جدا نیست و پروردگار از پرورده 
شده دور نیست). 


0۵ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۰.۱۱۲ 


فصل دوم: قوس نزول ۵٩‏ 


یعنی: و همچنین فرمود: «آری. آنان در لقای پروردگارشان تردید دارند. آگاه باش که 
مسلماً او بهة هرخری احاطة دازد)؛ و معنای اه این است که این بند گان در شک و 
تردید هستند از این که پرورد گارشان را ملاقات کنند. با وجودی‌که مشاهدة آشکار و 
روشن پدیده‌ها و نمودهای آفاقی و انفسی‌اش. حاصل شده است و کدام ملاقاتی می- 
ی ی ی 
دارد؟ یعنی آیا او بالذات و ی و یا 3 اضا 
ممکن است که جز با وجود احاطه شده احاطه کننده را دید؟ یعنی آیاممکن است 
ظاهر را جز با وجود مظاهرش مشاهده کرد؟... این همان مشاهده عْظمی و منتهای 
غایت است و این مشاهده‌ای است که مخصوص اولیای والا مرتبه و کسانی شبیه 
ایشان» همچون اقطاب و کمال‌یانتگان است. 

خلاصه آن‌که «آن‌چه عرفای شامخین در وحدت وجود و سریان او در همه 
موجودات فرموده‌اند. از این آیه. برمی‌آید». عرفا با توجه به اين آیه این گونه استنباط 
می‌کنند که از آنجا که خداوند. بی‌نهایت و محیط بر همه چیز است؛ هستی چیزی جز 
تجلیات و ظهورات او نیست و به شرط دستیابی به کمالات روحانی, در همین عالم 
می‌توان به ملاقات پرودگار نایل آمد و جلوه او را در همه چیز مشاهده کرد: «و قال 
تعالی أیضاً غقیبه تأکیداً ولا هم فی مرنة من تفاء رتهم؟ آلا له بکل شیم فحیط؟ 
ی ام فی شک من لقاء رئهم و مشاهدته به عع هذا الظهور و الشهود کأتهم ما بعرفون 
له بکل شیم فحیط و و ی اسن 
ار رابجا بز ض کون المُحیط مَحَث بلا الفکاک عَنه 


بدا ۲ 


۳ حسن حسن زاده آملی. ممد الهمم در شرح فصو ص الحکم. ص 

۲. ممد الهمم در شرح فصوص الحکم. ص ۲۷۲. برای دیدن ساير نظریات عرفا در تفسیر این آیه و ارتباط آن با 
وحدت وجود ر.ک: الفتوحات المکیه. ج ۲. ص ۱۵۱ ج ۲ ص ۲۷۵ ج ۶ ص ۷؛ شر زُ شرح فصو الحکم قیصری. 
ص ۱۷؛ المقدمات من کتاب نص النصو ص. صسص ۰۲۰ ۶۷۱ 4۶۵٩‏ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار صص ۵. 
۰ ۷ ۲۷۱ ۰۲۷۲ ۲۹۸ ۱۳۱۱ ۳۱۲ سیّد حیدر آملی انوار الحقيقة و اطوار الطريقة و اسرار الشریعق ص ۲1۶؛ 


تفسیرالمحیطالاعظم. ج ۳ ص ۱۱۲ ج۰۳ ص ۲۱۵ ج ۵ ص ٩۳‏ ج ۵ ص۲1. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


یعنی: و خداوند متعال بلافاصله. بعد از یه «آری آنان در لقای پروردگارشان تردید 
دارند». فرمود: «آگاه باشید که او به همه چیز احاطه دارد». یعنی آنان در ملاقات و 
مشاهدة پروردگارشان تردید دارند. در حالی که خداوند ظاهر و آشکار است! گویی که 
آنان نمی‌دانند که او بر همه چیز احاطه دارد و همه چیز به‌وسیلهٌ او احاطه شده است. و 
این که احاطه کننده, هرگز از احاطه شده جدا نمی‌شود؛ زیرا اگر اين را بدانند. البته این 
مطلب را می‌فهمیدند که هر احاطه‌شده‌ای واجب است که احاطه کننده. همراهش باشد 
و هرگز از آن منفک و جدا نیست. 

۵-۲- سور ق» آیه ۱7: «نطن أَثربٌ الیّه من حیل‌لورید»." خداوند از رگ گردن به 
اوه کش تاو ی از ان هم ترمک زرد رعوه وه عانی سا کون سور 
ذاریات می‌فرماید: «و فی أنشسکم آقلا تتصرون»." و در سورة انفال می‌فرماید: «أن له 
کل که الم سح قلفا. ی آببانش این اش اسان مجاین و یی و عالی استت وا 
همین روست که با توجه به خود و درون خود می‌تواند خدا را بیابد. این که خداوند از 
رگ گردن به ما نزدیکتر است. خبر از این حقیقت می‌دهد که ما چیزی جدای از او 
نیستیم و بود ما در حقیقت. نمود و سایه‌ای از وجود اوست و هستی ما به اعتبار وجود 
حق‌تعالی برپاست و از همین روست که با شناخت حقیقت وجودی خود. می‌توان به 
شناخت خداوند نایل آمد. 

در عرفان نظری به این آیات نیز توجه ویژه‌ای شده است و بر اساس آنها به اثبات 
بحث وحدت وجود پرداخته‌اند. به عنوان نمونه؛ ابن‌عربی بر اساس این آیات می‌گوید. 
آن کسی که عاشق خداوند باشد. هرگز دچار درد فراق یار نمی‌شود؛ چرا که خداوند 
پی‌ رده از دیق دیوارکن تعلی ات بو ازمرگ گردن ها برد یکت است: و اساسا 
چیزی غیر از او در هستی نیست. بنابراین. کسی که عاشق حق‌تعالی باشد. می‌تواند در 
همه حال و در همه جا. خداوند را ببیند: «... لور َحب اللّه لم تن هذه حالته فمحبٌ 


۱. قرآن مجید. سوره ق(۵۰) آیه۱1. (ما از شاهرگ [او] به او نزدیکتریم). 
۲ همان سوره ذاریات(۵۱) آیه ۲۱. (و در خود شما پس مگر نمی‌بینید؟) 
۳ همان سوره انفال(۸) آیه ۲۶. (و بدانید که خدا میان انسان و دل او حایل می‌شود). 


فصل دوم: قوس نزول ٩۱‏ 


له لا بخاف فرقة و کف پُفارق الشیم لازمه و هو فی قبضته لا رح و بحیّث یراه 
مَحبویه و هو آفرب الیّه من حتل الورید... آين الفراق و ما فی الکوان ّا شو».! 

غلاوه بر این: ابن‌عربی معتفد است که بز انساس این آیناته عالم همه مظاهر و 
تجلیات حق تعالی است و انسان نیز از این قاعده مستثنی نیست و از همین‌رو می‌تواند 
در وجود خود. خداوند را بیابد. او با به کار بردن تمثیل «َفّس و قوای آن» این موضوع 
را بیان می‌کند که قوای نفس با همه تنوعشان» چیزی غیر از خود نفس نیستند و نفس 
در همه قوای نفسانی جاری و ساری است و حیق‌تعالی نیز به همین ترتیب. در همه 
مظاهر خود تجلی کرده و در عين کثرت. وحدت در کل هستی سیطره دارد. او یکی از 
معروفترین جملات خود در باب وحدت وجود را با توجه به همین آية «و فی سکم 
افلا تبّصرون) بیان داشته است: 

(خیلاف انعم باه لا بحرجه هن کرد واه ای بی و کرد دیدما هو خعرو 
و هم انسان ما عين الانسان لا غَیرة قین هنا تغرفا المالم من هو و مشورة الاشر فیه 
ان نت ذا نظر صتحیح و ف یآشیگ مآفلا تتمیرون ما ما لس الناطقة و هی العاقلة و 
ارت ال دی السافطد و ات ماد باس رالما سای پم ابا 
هواک لاو لاس و الطاکیه مالس هلوت کی لاه الا موی و 
احتلاف هله القوی و اختلاف الأسماء لها و لیست بشّیء زائد لها بل هی عین کل 
صتوره و هکل اف اضر المفادن و اتباتو الضران و لافااک و لاناک تخیعان 
مرن آظهر تیاه و هو ها ۱ 
فمانظرت عینی الی غیر وخهه و ماستمقت نی خلاف گلامه...»." 


۱. الفتوحات‌المکیه. ج۲. ص ۳۶۰ (پس اگر کسی خدا را دوست بدارد. وضع و حالش چنین نمی‌شود[یعنی به 
بلای فراق دچار نمی‌شود). زیرا که دوستدار خدا از جداییش نمی‌ترسد و چگونه شیثی از لازمٌ وجودیش جدا 
بشود در حالی که در قبضه اوست. عاشق خدا به جایی نمی‌رود مگر این که محبوبش او را می‌بیند[زیرا خدا در 
همه جا هست] و او از شاهرگش به او نزدیکتر است .. جدایی کجاست در حالی‌که در جهان جز خدا چیزی 
تم 


۲. الفتوحات‌المکیه. ج۲. ص 10۹. 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


یعنی: پس. اختلافی که در تمام جهان است. حق‌تعالی را از اصل وحدت. خارج 
نمی‌کند و او در وجودش واحد است. [به عنوان منال]اگر چه زید. درز نیست [و از 
حیث ظاهر با هم متباین‌اند]؛ اما از حیث انسان بودن با هم متحدند [و تباینی بین این 
وجهة وجودی شان نیست. پس, اختلافات موجود در عالم» سبب نمی‌شود یکپارچگی 
اصل وجود. از بین برود] و از این جاء عالم را می‌شناسی که آن چیست و چگونه 
وضعی دارد. و چنانچه صاحب نظر صحیح باشی, [با توجه به ای]«ایا در خودتان 
نمی‌نگرید» درمی‌یابی که در اینجا یک نفس ناطقه بیش نیست که[به اعتبارهای 
مختلف] به صورت نفوس عاقله تخیّل کننده نگه‌دارند» حفظ کننده. تصویرگر تغذیه- 
دهنلده رش دهنده» ات ام و دفع کننده نگه‌دارنده, شنونده و بیننده» خورنده 
بو کته لممن. کت قنن کر که کدی نامه نمی ظاهی گردن3ه استا همه این اور 
احتلاف این قوا و اختلاف اسمهایی که بر آن(تَفُس واحد) اطلاق می شود چیزی زائد 
بر آن نیست؛ بلکه آن نْفّس واحد. عین و خود هر صورتی است. به همین سان, خدا را 
کر دی دا هار کیایم کی ار اقا ی از ای سس نی و و انیت انس 
اشیاء را آشکار کرد در حالی که خود. عین آنهاست. 
چشم من, جز ذات او چیز دیگری را ندیده؛ و گوش من, غیر کلام او را نشنیده است. 

نکته دیگری که عرفا به آن توجه داده‌اند جمع بین اين آیه و حدیث معروف «من 
غرف تفه فْقَد غرف ربه»" است. از دیدگاه ایشان. اگر انسان» تجلی و مظهر حق‌تعالی 
نباشد. چگونه می‌تواند با شناخت خود به شناخت خدا دست یابد؟ بنابراین» از اینن 
روایت» مشخص می‌شود که انسان. چیزی جدا و غیر حق‌تعالی نیست که شناخت او 
مساوی و مساوق شناخت خداست. آنگاه با کنار هم گذاشتن این روایت و آیات 


۱ هر که خودش را بشناسد. پروردگارش را شناخته است. 

۲ از دیدگاه عرفا: یس لحَلّق و لا للمْامر وجود ال بالاختبار و الاضافة و کل ما کون وجود بالاغیتار و ااضافة 
جات شود الحقیقی حیتیذ لایکون لح و کون له لش متهم یذ مجودید داد 
لقوله... و نخن فرب اه من حبل الوّر ید»(تفسیر المحیط الأعظم. ج ۲. ص ۳۱۷). (مخلوقات و مظاهر دارای 
وجود اعتباری و نسبی‌اند و وجود اعتباری و نسبی, دارای وجود حقیقتی نیست... وجود حقیقی منحصر است در 
ذات اقدس اله است. علاوه بر این وجود حق‌تعالی» معیّت وجودی ذاتی با وجودهای اعتباری دارد. از اینجاست 
که می‌فرماید: ما از شاهرگ [آو] به او نزدیک‌تریم). 


فصل دوم: قوس نزول ٩۳‏ 


قرآن وحدت صمدی وجود را اثبات می‌کنند. چنان که سیّد حیدر آملی می‌گوید: 
«یُستفا من الحدیث[من عرف تفسته فد عرف ربه] آن نفس الانسان هی مَجَلی الحق 
سبحاة و تعالی لمن تدیّر ند و لا بظلتها بجهله فی 
علم مَغرفتها و اضمحلال حَها و لا یل عَن عظمتها و مرآتیتها لرتها. توهذا هو اسر 
ون قوله تعالی: ستنریهم بان فیلآفاق و فی تیه حنی یتیّن هم آنه الخق. وه 
تعالی: و فی سکم آفلا تیصرون .۲ 

تن :از علانت لش که ضرادتی زا تسده فروود کتارفن زا فتاه اسان انش 
مطلب برداشت می‌شود که تفس انسان, تجلی‌گاه حق است. برای آن‌کس که در آن 
۱ 
نابود کردن حق آن, به آن ظلم نکند و از عظمت آن و نگریستنش به پروردگار» غافل 
نماند. این همان رازی است که در گفتار خداوند متعال وجود دارد که می‌فرماید: 
«بزودی نشانه‌های خود را در اطراف جهان و در درون جانشان به آنها نشان می‌دهیم تا 
برای آنان آشکار گردد که او حق است». و همچنین این فرمودهٌ خداوند که: «و در 
وجود خودتان است» پس آیا نمی‌بینید). 

۲-- در سورة توحید هم به نوعی دیگر مسألاٌ وحدت وجود نهفته است. وقتی 
خداوند در توصیف خود می‌فرماید: «لم یلا و لم پولد». این زادن و زاده شدن. فقط به 
معنای زادن و زاده شدن ظاهری نیست. زیرا در بحث خداشناسی. این از مسلمات 
است که وجود مقس او منزه از این نقصان‌هاست؛ بلکه منظور این است که نه او از 


جیزی حدا شده و نه جیزی از او حدا شده است. 


۱. قرآن مجید. سوره فصلت(4۱) آیه ۵۳. (به زودی نشانه‌های خود را در اطراف جهان و در درون جانشان به آنها 
نشان می‌دهیم تا برای آنان آشکار گردد که او حق است). 

۲ همان سوره ذاریات(۵۱ آیه ۲۱. 

۲۳ تفسیر المحیطالاأعظم. ج ح ۱, صص۱۳۷-۱۳۰. برای دیدن سایر تفاسیر مشابه عرفا از این آیات ر.ک: فصوص- 
الحکم. ص ۱۰۸؛ الفتوحات المکیه. ج ۲. ص ۵۵۸. ج ۳ ص۳۷۲؛ رسائل قیصری. ص ۰۱۷ ص۵۱؛ المقدمات من 
کتاب نص‌النصوص. صص ۱۱۹ ۶۵٩‏ ۲۰۶ 1۵0۹؛ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوان ص ۱۳ انوار الحقيقة و اطوار 
الطريقة و اسرار الشریع. ص ۵۸۲. 


۶ قرآن مجید. سوره اخلاص(۱۱۲)» آیه۳. ( نه کس را زاده» نه زاییده از گس). 
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یعنی مخلوقات و عوالم نسبت به خدا چیزی از او جدا شده. مثل مادر و فرزند 
نیستند که از یکدیگر جدا می‌شوند و دو وجود مستقل از هم را تشکیل می‌دهند. زیرا 
خداوند بی‌نهایت است و چیزی از بی‌نهایت خارج نمی‌شود و پابه اصطلاح تولد 
نمی‌یابد." و اگر قائل به این باشیم که چیزی از خدا ولادت یافته- همانگونه که در 
قسمت استدلال عقلی گفتیم- سه وجود ثابت کرده‌ايم و این شرک است؛ چرا که او 
احد است: «ل هو ال أَحَد»" و علاوه بر این صمد(خلل ناپذین غیر قابل نفوذ تو پر) 
هم هست. یعنی نمی‌توانیم بگوییم چیزی داخل او وجود دارد» اما غیر اوست: «للّه 
۲ 

زاین آیالت: با کدی اخدیت ی یکتانی هوفت غیییه و دات. اعد و شریک نداشتن 
او راه را برای قول به انحصار وجود در خداوند باز می‌کند و در آیه (لْه الصَمَد) 
احدیت به صمدیت که اطلاق سعی خداوند است تبیین شده است و در آیات (لم یلد 
ولم پُولد و لم یکُن له کفوا آخد) با نفی دو نحوه از تقابل صمدیت تشریح شده است؛ 
زیرا «والد» در قبال «ولد» و «کفو» در مقابل کفو دیگر است. با این تفاوت که والد و 
ولد دو صنف از یک نوع. و دو کفو. ممکن است دو نوع از یک جنس باشند. واجب 
تعالی که دارای وحدت صمدی است. نه مقایل صتفی دارد و نه مقابل نوعی».پس» 
غیری در او و خارج از او وجود ندارد؛ بلکه هرچه هست. اوست و تجلیات اسماء و 
صفات او. 


. شمس تبریزی در تفسیر آیه ٩۱‏ سور؛ مریم می‌گوید که ولد در اين آیه نه فقط به معنای فرزند؛ بلکه به معنای 
هر زایش و جدا شدنی است: «آن دعو؟ للرخمن ولداء نه آن ولد که از مجامعت. جزوی از او منفصل شود؛ بلکه 
نوع‌هاست این زایندگی. مثلاً گویند این سخن از او زاییده شد. آن نخواهند ولادت»(شمس‌الدین محسّد تبریزی» 
مقالات شمس تبریزی, به تصحیح و تعلیق محمّدعلی موخد. چاپ سوم تهران. انتشارات خوارزمی, ۱۳۸۵ ج ۲ 
ص ۱۰۶). بنابراین» «ولد» برای خداوند. نه تنها به معنی فرزند. مذموم است؛ بلکه به معانی دیگر نیز پذیرفتنی 
۲ قرآن مجید. سور؛ اخلاص(۱۱۲)» آیه ۱. (بگو: او خدایی است یکتا). 

۳ همان آیه۲. (خدا بی‌نیاز است). «صمد در اصل به معنی تویر است. یعنی: لا جوف له. چیزی که میان تهی 
نیست». چنین وجودی, خلل ناپذیر است و چیزی نمی‌تواند در آن نفوذ کند. 

۶ عبدالٌ جوادی آملی. عين نضاخ: تحریر تمهیدالقواعد. چاپ سوم. قم. اسرا؛ ۱۳۹۳ ج۳ ص ۳۸۶ 
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از دیدگاه عرفا الم بل و لمْ پُول ی لم بخرج عنه شی+ و لم بخرح غن شیي 
فیکُون ناقصاً بخروج شیء عنه و بخروجه عن شیء». یعنی: معنای آیه آن است که نه 
چیزی از او خارج شده است و نه این که حق‌تعالی از چیزی خارج گشته است. چرا که 
کر ان صو ویس ارت کارا فصن دی اب سعال اشت: 

خداوند ذات مطلق و وجود بی‌نهایت است و از همین‌رو عرفا معتقدند که مقصود 
آیه آن است که هیچ چیزی از حق‌تعالی خارج نشده است. نه اين که فقط فرض کنید 
که خداوند مبرا از زاد و ولد جسمانی است: «لم یل آی لم یود منه شی (من حیت 
وی ی ذاتّه المْطلقة الوجود الخارجة عن آن تخاطبها الخدوه.۲ 

از آنجا که حق‌تعالی وجود مطلق بلکه مطلق وجود بی‌نهایت و بسیط است. هرگز 
موی و کعلد و شام تم وروی مایق فرشن شارح فان تن از شتاوند با امتل 
وجودی او به هیچ روی سازگار نیست؛ چرا که در این صورت برای خداوند حد و 
مرزی تعیین کرده‌ايم و او را محدود و مقیّد ساخته‌ايم و این موضوع با اصل توحید در 
تعارض است و آیات شریفة سورة اخلاص در پی بیان همین مفهوم‌اند: «اغلم أن الله 
عالی کما دنا یمین آن یَکُونٌ هو الوجوذ المخض الحق الواحد القدیم الّذی لا یتَجزا 
و لا یشیم و لایتعده و لم یلا و لم یُولد و لم یَکُن له کف وا احد. لیس له شکل 
َخَصه و لاح معیّن بح و لا صورة مَخصوصة هو محصور فیهاء و الا لکان مدا 
مَخلوقاً حادث؛ و ذلک محال عَلی اللّه تعالی. فَهّر وجوذ مطلّق بالاطلاق الحقیقی*غعن 
الاطلاق المَْهُوم المعقّول. و عَن جمیع الیود»." ۱ ۱ 

یعنی: بدان که خداوند متعال. همانطور که ذکر کردیم» باید همان وجود محض حق 
یکتای قدیم باشد آن‌چیزی که تجزیه و تقسیم نمی‌شود و تعدد نمی‌پذیرد: «نه زاده 
است و نه زاده شده است و نه هیچ‌کس همتا و همگون اوست». نه شکل و همانندی 


۱ آقامحمّدرضا قمشه‌ای. محموعةً آثار حکیم صهبا: التعلیقات علی شرح فصوص‌الحکم. به تصحیح و تحقیق 
حامد ناجی اصفهانی و خلیل بهرامی قصرچمی, اصفهان. کانون پژوهش؛ ۱۳۷۸ ص‌۳۸. 

۲. عبدالغنی‌النابلسی, جواهر النصوص فی شرح الفصوص. به تصحیح عاصم ابراهیمالکیالی‌الحسینی‌الشاذلی؛ 
بیروت. دار الکتب‌العلمیه, ۱4۲۹ه.ق» ج ۱ ص ۳۸۶. (لمْ یلك یعنی از او چیزی متولد نشده است (از جهت حقیقت 
و هویتش). یعنی ذات مطلق‌الوجود اوء بیرون از هر حد و مرزی است که او را در بر گیرد). 

۳. عبدالغنی النابلسی, کتاب الوجود. به تصحیح سیّدیوسف احمد. بیروت. دار الکتب‌العلمیه» ۱8۲6ق» ص1۹ 
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دارد که مخصوص و ویرهٌ او باشد و نه حد و مرزش هست که او را محدود کند. و نه 
شکل مخصوص دارد که در آن محصور و محدود شود که اگر چنین بود. او یک چیز 
ما وان سدق ریک نان یس کر ال امس ایا 
او یک وجود مطلق و بدون قید است. به معنای اطلاق حقیقی از آن اطلاق مفهوم 
معقول. و عاری از هر قیدی است. [یعنی حتی قید اطلاق را هم نمی‌توانیم به ذات او 
نسبت بدهیم و او مطلق وجود است. 

با توجّه به این دلیل متين عقلی. نباید موجودات را چجیزی جدای از حق دانست؛ 
بلکه باید آنها را ظهورات و تجلیات حق‌تعالی خواند: هر فطلق و لیس بدا بکونه 
مطلفا؛ فان ههور و لجلی من خیث تراتب أمنمانه و صفاته فی جمیع الصور و 
الاشخاص التی مرها و بخترخها بقدرته و |رادته من غیر آن یشرج عَن اطلاقه 
۱ بل بن خیت ما هو علیه فی واجووو الق الواجد القدیم؛ قن 
ی او از ۱ 
القدیم القائم علی صورة».! 

پعنی: پس. حق‌تعالی وجود مطلق است و از حیث حقیقفت وجودی هرگز مقیّد 
نمی‌شود. و اگرچه حق‌تعالی ظهور و تجلی کرده است. اما این اس سبب نمی‌شود که 
او از مطلق بودنش خارج گردد؛ زیرا این تجلیات. از حیث مراتب اسماء و صفات 
اوست که در همه صور و آشکال و اشخاص. آنها را مقدّر می‌کند و با قدرت و اراده 
خویش آنها را می‌آفریند. [بدون این که در وحدت اطلاقی او خللی وارد آید]. همچنین. 
باید دانست که حق‌تعالی با ظهور و تجلّی. نسبت به آنچه بوده تغییر و تبدیل نمی‌یابد 
و او در وجودش همان حقّ واحد قدیم است؛ چرا که فاعل با افعال خود. تغییر نمی - 
کند. و تمام آشکال و اشخاص افعال حق‌تعالی است. در نتیجه. او همان وجود واحد 
یفن قدیم است و همتان بریک صورت: قائم و استوار است. 

با توجه به آنچه گفته شد. عرفا معتقدند ماسوی الّه بنفسه دارای وجود نیستند؛ 
بلکه تنها شئونات و ضیاء و سایه‌هایی از وجود مطلق خداوندند. بنابراین» نمی‌توان آنها 


را موجوداتی در عرض خداوند قرار داد و یا آنها را چیزی جدا و مستقل از حق فرض 


5۹ عبدالغنی النابلسی. کتاب الوحود. ص۱۹۱ 
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کرد و اين آیات شریفه دلالت بر همین مفهوم دارند که هیچ چیزی غیر از حق‌تعالی 
صاحب وجود نیست. نه چیزی قبل از او بوده و نه چیزی بعد از اوست و نه چیزی 
همراه اوست. و از همین روست که خداوند در این سوره تأکید می‌کند که هیچ چیزی 
کفو او وجود ندارد و اگر ما فرض کنیم که مخلوقات صاحب وجود هستند در این 
صورت. ماسوی‌اله را در وجود. هم‌تراز حق‌تعالی قرار داده‌ايم و این بر خلاف نص 
صریح قرآن است که: اش کل هر 

سیّد حیدر آملی این مفهوم را این گونه بیان کرده است: «و لا کان کل ما سواه 
مَوجوداً بوجوده و یس بشیء بنفسه... قلا بُجانسة و لا بُمالة یم فی الوجود فالم 
لت اد معلولئه شتا مونجودة عقه بل بمه قهی به هی و بتشیها لیست شا و لم ول 
لمتمدیبه سل قَلم ین مختاجاً فی الوجود الی شیم و لما کات هوییه الاح خر 
قابلة للکترَة و الاتقسام. و لم تَکُن مقارنة الوحدة الذاتّة لغیرهاء از الوجوه المطلّق 
یس لا لعدخ التحض لا یْکافة أحت که کر که تراد ماش الق اسر رف > 
الوجود التحض. و لهذا قیل: لیس فی الوُجود سوی الله تعالی وآسمائه و صفاته و 
افعاله. فالکُل هو و به و مه و الیه»." 

یعنی: و از اک هر چه غیر اوست وجودش بستگی به وجود او دارد و آنها به 
خودی خود. نه وجودی دارند و نه چیزی هستند... پس. غیر او نه از جنس اوست و نه 
چیزی در وجود همانند او می‌تواند باشد. و م یل»(چیزی از او خارج نشده) است؛ 
زیرا معلولاتش همراه با او نیستند؛ بلکه به‌وسیلهٌ او موجودیت دارند. پس, آنها که ظاهرا 
غیر اویند. به‌وسیلهٌ او موجود شده‌اند و خودشان به خودی خود چیزی نیستند و «لم 


۱. قرآن مجید. سوره شوری(4۲) آیه ۱۱. (هیچ چیز همانند او نیست). 

۲. جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: صص 4۲-۵۲. برای مشاهده سایر نظریات عارفان دربارة این آیه و ارتباط آن با 
وحدت وجود. ر.ک: فصوص ‌الحکم. ص ۱۰۵؛ الفتوحات المکیه. ج ۱ ص ۲٩۱‏ ج۱ ص۰۱۵ ج۲. ص ۵۹۷: 
عبدالرزاق کاشانی, تفسیر[منسوب به] ابن عربی(تأویلات عبدالرزاق» تصحیح سمیر مصطفی رباب. بیروت؛ 
داراحیاء التراث‌العربی» ۱۶۲۲ه.ق» ج ‏ صص 11۹-1:۸؛ شرح فصو الحکم جندی. ص۲۰۸ ص1۳۱ شرح 
فصوص‌الحکم کاشانی. ص*۱۶؛ عبدالرزاق کاشانی» رسالة مبداً و معاد(مجموعه رسائل و مصنفات کاشانی)؛ 
تصحیح و تعلیق مجید هادی زاده. چجاپ دوم. تهران مرکز پژوهشی میراث مکتوب. ۱۳۷۹ ص ۲۷۱؛ شسرح 
فصو ص الحکم قیصری. ص :۷۰: شرح فصوص‌الحکم جامی. ص ۲۹۳ تمهیدالقواعد. ص ۹۲. 
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یود (از چیزی خارج نشده) به دلیل بی نیازی مطلقش بوده است. زیرا که او در وجود 
نیازی به چیزی ندارد. و از انجایی که هویت احدی او قابل کثرت و انقسام نیست و 
وحدت ذاتی او همنشین ار با دنگری توف تسه ( قراس رو ملق 
دنگری طنم محضن است) ین اک بههای او تیست 0 جرا که عنم تخفی: تفای 
وجود محض نمی‌تواند باشد. و به این دلیل گفته شده: در وجود به‌جز خدای متعال و 
اسماء و صفات و افعالش هیچ چیز دیگر نیست. پس همه اوست و به‌وسیل او وجود 
دارند. و وجودشان از اوست و به سوی او رهسپار می‌شوند. 

علاوه بر آیاتی که ذکر شد. عارفان از آیات بسیار دیگری نیز در اثبات وحدت 
وجود استفاده می‌کنند. آیاتی همچون: «کُل شیم هالک الا وجه*(قصص, ۸۸؛ «ما 
اد رت ول الله رس ارانفان394)۱۷ هر لنی فر ماه ان رفن الان 
۳ ۶ ما یکون من نجوی تلانة لا هو رابغ و لا خَشة لا هو سایشهم و 
۲ آذنی من ذنک و لا أکتر ال هو نتهم ین ۳3 کاتوا»(مجادله» ۷)؛ «و |ذا سألک عبادی 


۳ ی قریب:(بقره 0۱۸۹ (وَ تن أفربٌ یه ه منکم و ی < تتصیر و ن4(واقعهه ۱۸۵ 
و آبات دیگو ‏ 


۱. «جز ذات او همه چیز فانی است»(قصص,. ۸۸)؛ «و وقتی (ریگها با تیرها) را انداختی, اینن تو نبودی که 
انداختی؛ بلکه خدا بود که انداعت»(انفال» ۱۷)؛ «و اوست که در آسمان معبود و در زمین معبود است»(زخرف. 
۶ «هیچگاه سه نفر با هم نجوا نمی‌کنند. مگر اینکه او چهارمین آنهاست و نه پنج نفر, مگر اینکه او ششمین 
آنهاست و نه کمتر از آن و نه بیشتر» مگر اينکه هرکجا باشند او با آنهاست»(مجادله ۷؛ «و چون بندگان من از تو 
دربارهٌ من بپرسند. همانا من نزدیکم)(بقره» ) ردو ما به آن از ش شما نزدیکتريم. ولیکن شمانمی‌بینید»(واقعه. 
۸۵ 

۲ برای مشاهدة شواهد بیشتر و پیگیری بحث‌های مشابه ر.ک: عبدالٌه جوادی آملی. عسین نضاخ: تحریسر 
تمهیدالقواعد. ج۳ صص 4۱2-۳۷۷(فصل: وحدت اطلاقی وجود در قرآن و سنت)؛ سید محمٌدحسین تهرانی؛ 
روح مجرد. چاپ نهم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی» ۱۶۲۹ه.ق. صص ۱۳۸۷-۳۷ همو الّه شناسی. چاپ 
چهارم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی. ۱1۲ه.ق» ج۲ ص ۲۵۰ به بعد؛ همان» ج۲ صص ۲۳۰-۱۷۷؛ قاسم 
کاکایی. وحدت وجود به روایت ابن‌عربی و مایستر اکهارت. صص ۱۳۵-۱۳۰؛ سیّد جلال الدین آشتیانی. هستی 
از نظر فلسفه و عرفان. چاپ سوم. قم. دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم» ۱۳۷۹ ص ۰۲۳۷ صص ۲۰۹-۱۹۹. 


فصل دوم: قوس نزول ٩‏ 


۳- مبانی روایی 

علاوه بر آیات در روایات فراوانی از پيامبر اسلام(ص) و امامان معصوم(ع) نیز با 
صراحت بیشتری به مفهوم وحدت وجود اشاره شده است که در ادامه به صورت 
مختصر. چند نمونه ذکر می‌شود: 

۱-۳- حضرت رسول(ص) در روایتی می‌فرمایند: «لو لیِتَمْ بحبّل ای الارضین 
السفْلی لَبطتَم علی الل». یعنی: اگر با ریسمانی به سوی زمین‌های زیرین فرستاده 
شوید. بر خدا فرود می‌ایید. 

بدین ترتیب» مشخص می‌شود که از دیدگاه پیامبر اسلام(ص) به هر جا بروی» به 
خداوند روی آورده‌ای. اگر بر زمين یا آسمان فرود بیایی» بر خدا فرود آمده‌ای؛ یعنی 
عالم ظاه چیزی غیر از خداوند نیست؛ بلکه جلوهٌ وجود اوست. این «روایت شریفه 
بیان حقیقت ذات و حریم قدس کبریائی است که وجود واجب و بسیط است و هیچ 
موجودی نه در ذات و نه در صفات و نه در اثار و افعال خود. شبیه مقام قدس ربوبی 
نخواهد بود. و حق‌تعالی در صفت احدیت. یکتا و بی‌همتا خواهد بود. با این عظمت و 
مقام وجودی, هرگز مورد احاطه و فهم و ادراک قرار نخواهد گرفت و عوالم مظاهر 
صفت ربوبی او هستند. وجود حق. حقیقت واحده و صرف وجود و بسیط است و 
عوالم» رشحه‌ای از رشحات و شعاعی از فیض وجود است که از حریم کبربانی» فیضان 
نموده و ظهوری از صفات قدس ربوبی هستند»." 


۱. سیّد روح‌اله الموسوی‌الخمینی. شرح دعاء السّح تهران. موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؛ ۱۶۱7ه.ق» 
ص ۲۱. این روایت به شکل‌های دیگری نیز وارد شده است. مثل: لو دا بحّل لبط علی اللّه» و لو دتم 
بحیْل الی الارض السفلی لبط عّی اله»(محمّدباقر مجلسی. بحار الأٌثوار الجامعة لدرر آخبار الأئمة الأطهان 
ج۵0 ص۱۰۷ ریاض‌السالکین فی شرح صحیفة سیّد الساجدین» ج ۱ ص ۲4۰؛ منهاجالّراقه فی شسرح تهج 
البلاغه(خوئی) ج۱. ص ۳۳۷؛ سید محمّد حسینی همدانی. درخشان پرتوی از اصول کافی. قم چاپخانه علمیه 
قم ۱۳۱۳ ج 4 ص ۳۳۶؛ صدرالدین شیرازی شرح اصول کافی. به تصحیح محمّد خواجوی تهران. مسسه 
مطالعات و تحقیقات فرهنگی. ۲۳ ج۳. ص۱۱؛ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوان ص ۸۶ ص۹؛ تفسیر المحیط - 
الاعظم ج۵. ص ۲0۳: فصوص الحکم. ص ۰۷۳ ص ۱۷۱). 

۲ سید محمّد حسینی همدانی. درخشان پرتوی از اصول کافی. ج4 صص :۳۳۱-۳۳ آیت‌اله سید محمّد 
حسینی همدانی» در این کتاب با استفاده از احادیث اصول کافی, مسائل توحیدی را بر اساس مشرب حکمت 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


۲-۳- حضرت مولا علی(ع) می‌فرمایند: «انْ له سبحانهٌ و تعالی داحل فی الاشیاء لا 
مه یا « ۳۳ 1 ۲ ئ‌ 3 ح 1 9 ‌- 5 9 ۱ و 
کشیء داخل فی شیء و خارج من الاشیاء لا کشیء خارج غن شی». و در جای دیگر 
همین معنی را این گونه فرموده‌اند: «مع کل شیء لا بمقارتة. و غیر کل شیء لا بمَرایلّف." 
ای تفکیکی و جدای از هم نیست؛ بلکه خلق و خالق به شیوه‌ای ورای ادرکات عادی 
درهم تنیده‌اند. ایشان در ابتدای ِ دیگری از نهحالبلاغه از این درهم‌تنیدگی با 
اصطلاح «تجلّی» یاد می‌کند که دقیقاً همان معنا و اصطلاح مورد نظر عارفان توحیدی 
است: «الَحَمد له المتجَلّی لحلقه بخلْقه». ۳ 

حضرت علی(ع) در جای دیگری از نهحالبلاغه که به بحث در مورد توحید 
می‌پردازد. وحدت حق‌تعالی را از نوع وحدت عددی نمی‌داند و معتقد است از آنجا که 
حق‌تعالی بی‌نهایت است. به وسیلة اندیشه‌ها و اوهام محدود قابل شناخت نیست؛ اما 
از آنجا که او بر همه چیز تجلی کرده است و به عبارت دیگر, همه چیز تجلّی اوست. 
از طریق همین تجلیات و مظاهر می‌توان به معرفت او دست یافت: «واحد لا بعدد و 
دانم لا بأمد و قانم لا بعمّب ماه الأذْهَانْ کا بمُشاعرة و تَشْهّد له المرائی گا بمخاضرة نم 


متعالیه در شش جلد عرضه کرده است. به عنوان نمونه در باب توحید. هفت حدیت از کتاب توحید کافی 
می‌آورد و دقائق مسائل توحیدی و مباحث مرتبط با وحدت وجود مثل: بساطت و احدیت ساحت کبریائی» بسیط 
و صرف‌الوجود بودن حقیقت ذات را در آن مطرح می‌کند. برای مشاهدة احادیث و روایات بیشتر در باب وحدت 
وجود به این کتاب مراجعه فرمایید. 

۱. محمّد بن یعقوب کلینی. الکافی. ج ۱ ص ۸۲ (همانا خداوند پاک و بلندمرتبه در موجودات داحل است [اشا] 
نه آنگونه که چیزی در چیز دیگر قرار می‌گیرد و از موجودات خارج است [امّا] نه آنگونه که چیزی از چیزی 
خارج و حداست). 

۲ نهج‌البلاغه. خطبه . ص ۰. (با هر چیز هست. و همنشین و یار آن نیست. و با همه چیز فرق دارد. نه اینکه از 
آنان جدا باشد). 

۳. نهج‌البلاغه. خطبه۱۰۸, ص ۱۵۵.(سپاس خدای را که با آفرینش مخلوقاتش بر آفریدگان خوده تجلی کرد). 
(ستایش مخصوص خدایی است که به وسیل مخلوق خود. برای خحلقی خویش جلوه‌گر می‌شود)(مصطفی زمانی؛ 
ترجمه و شرح نهج‌البلاغه. قم. انتشارات فاطمه الزهرا(س)۰ ۱۳۹۹ 0 -۲۳۷) یا: (سپاس خدای را که به 
وسیلة مخلوقاتش بر خلایق تجلّی نموده)(محمّد تقی جعفری تبریزی, ترجمه و تفسیر نهج‌البلاغه تهران دفتر 
نشر فرهنگ اسلامی, ۱۳۷۹ ج۹ ص ۷۰). 


فصل دوم: قوس نزول ۷۱۲ 


تحط به رهام بل تجلی لها بها و بها افتنع منها و ایا حاکمها. یعنی: خدا یکی است 
نه با شمارش, و همیشگی است. نه با محاسبه زمان. برپاست نه با نگهدارنده‌ای. 
اندیشه‌ها او را می‌شناسند. نه با درک حواس. نشانه‌های خلقت به او گواهی می‌دهند. نه 
به حضور مادّی, فکرها و اندیشه‌ها بر ذات او احاطه ندارند که با آثار عظمت خود بر 
آنها تجلی کرده است. و نشان داد که او را نمی‌توانند تصور کنند» و داوری این ناتوانی 
را بر عهدءٌ فکرها و اندیشه‌ها نهاد. 

۷ مام موسی کاظم(ع) در روایتی نورانی می‌فرمایند: «کان الله و لا شیء مه و 

و الان کما کان): بت : تلا بو و سعیزی با ان نیزد و اکتون تبر ین است, این روایت 
در «توحید» صدوق, این گونه نقل شده است: «ان اللّه تبارک و تعالی گان تم یرل با 
زد ۲ ماد و هو لآن کما ان لا یخلو منه مان و یشَعل به مان ولا یل فی 
ار یعنی تمارک تعانی شوه ره تون ففايی و مان مان که عناق > 
گونه است که بود. هیچ مکانی از او خالی نیست جایی را در بر نگرفته و در مکانی 
حلول نمی‌کند. 

از این روایت. بخوبی مشخص می‌شود که اکنون هم غیر از خداوند که صاحب 
وجود حقیقی است. وجود دیگری نیست. بنابراین. کثرات که به نظر غیر موخد. 
صاحب وجود است. در حقیقت چیزی غیر حق نیست و تنها تجلّی و سای خداست. و 
اين» همان مفهوم مورد نظر عرفاست که به زبان مخصوص شود آن را بیان کرده‌اند. 

از دیدگاه عارفان. معنای سخن امام کاظم(ع) این است که «سعه و گسترش وجود 
ذات حق‌تعالی به قدری است که تمام اشیاء را فرا گرفته است؛ و هیچ موجودی از آن 
خارج نیست. و مراد از اينکه خداوند در لازمان و لامکان یعنی قبل از پیدایش اشیاء 


. نهج‌البلاغه. خطبه ۰۱۸۵ ص ۲۱۹ برای مشاهده و بررسی بیشتر» خطبه‌های توحیدی حضرت علی در نهج- 

البلاغه, ر.ک: علامه سیّد محمّدحسین تهرانی, امام شناسی, چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی, 

۸ ج۰۱۲ صص ۳۷۵-۳۶ (ذیل قسمت: خطبه‌های توحیدی امیرالممنین). 

۲ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۰۲۰۹ ص ۳۰۳؛ محموعه رسائل علامه طباطب‌ایی. ج ۰ ص ۱۷ هزار و یک 

نکته ص ۸۱ ص ۰۲۱۷ 

۳ محمّدین علی بن‌بابویه(شیخ صدوق). الّوحید. به تصحیح حسین هاشمی. فم. جامعه مدرسین» ۸ 
ص ۱۷۹؛ بحارالانوار ج ۳ ص ۳۲۷. 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


بوده است و الآن هم همین‌طور است؛ این است که وجود ازلی و ابدی و لایتناهی 
حضرت وی از شمول شیء و چیزی فروگذار ننموده است؛ و همه را شامل شده 
ری ان اسف شتا سس هقف کل الا شدای سر ی مها 

در مجموع می‌توان گفت: «اين گونه اخبار و خطبه‌ها در اين مورد به حد استفاضه 
له ات شاوی توانا تاه اس و | شکا رازه روتکو مسر کف ام وال 
صرف الحقیقه است و چیزی و وجودی از حیطه و احاطهٌ وجود او خارج نیست؛ زیرا 
اگر چیزی با او (و در عرض او) موجود باشد- به معنای حقیقی موجود بودن- آنگاه 
بالضروره حد فاصل و اندازه بین آنها پدید می‌آید که باید گفته شود این یکی و آن 
دو».۲ 

علاوه بر این احادیث روایات فراوان دیگری نیز وجود دارند که در این مقال» 


تفا مر دا رن با انا نش 


تمثبلات عرفانی وحدت وجود 

عارفان مسلمان با الهام از همین آیات قرآن و روایات نورانی و استدلالهای عقلی؛ 
سعی کرده‌اند مفهوم وحدت وجود را با کمک گرفتن از تمثیلاتی» به صورت ساده‌تر در 
اثار خود بیان کنند. در ادامه». به جند مورد از این تمثیلات اشاره می‌شود: 


تمثبل موج و دربا 

یکی از تمثیل‌هایی که معتقدان به وحدت وجود در اثبات عقيدة توحیدی خود بیان 
می‌دارند. مثال دریا و موج آن است. بدین شکل که اگرچه در دیدگاه ما دریا دارای 
موج‌های زیاد و مختلفی است که هر یک دارای ارتفاعی خاص و شکلی منحصر به فرد 
است. اما اگر به اصل قضیه نگاه کنی. موج‌های دریا. چیزی جدای از دریا نیستند و 


۱. سیّد محمّدحسین تهرانی. توحید علمی و عینی. چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی. ۶۱۷ ص ۳۱۲ 
۲. مجموعه رسائل علامه طباطبایی. ج ص1۷ 

۳ ر.ک: سیّد محمّدحسین تهرانی, توحید علمی و عینی. صص ۳۲۶-۳۰۸ (ذیل: روایات وارده در وحدت حقّه 
حقیقیّه الهیّه)؛ مجموعه رسائل علامه طباطبایی. رساله‌ای دربارُ توحید. فصل چهارم. صص ۷-1۱ 


فصل دوم: قوس نزول ۷۳ 


اساساً نمی‌توان آنها را وجودی جدا و مستقل از دریا قلمداد کرد. نمود عوالم نیز نسبت 
به حق‌تعالی به همین صورت است. که اگرچه در ظاهر کثرات صاحب وجود مستقل 
می‌نمایند. اما در حقیقت. تنها ظهور و شئونی از خداوندند که به این شکل تجلی 
یافته‌اند. فخرالدین عراقی اين تمثیل را اين‌گونه بیان می‌کند: 
انز تفن که بر تخت هی پیدانست:. ‏ انصورت آن کسن اس کان نقین اراسست 
دریای کهن چو بر زند مسوجی نسو مسوجش خوانند و در حقیفت دریاست 
کثرت و اختلاف صور امواج بحر را متکثر نگرداند. مسما را من کل‌الوجوه متعدد 
نکند. دریا نفس زند. بخار گویند؛ متراکم شود. ابر خوانند؛ فرو چکیدن گیرد. باران نام 
نهند؛ جمع شود و به دریا پیوندد. همان دریا خوانند که بود».! 
اگر آب دریا تبدل به بخان ابر باران و پا رودخانه شود باز هم در حقیقت چیزی 
جز دریا نیست که ظاهراً به شکل‌های دیگری ظهور و بروز يافته است. بنابراین اگرچه 
در ظاهر عالم با خدا متفاوت می‌نماید. اما بین آنها مباینت ذاتی نیست: 


لیر تصر علی ماکان فی الفدم ان الحوادث اواج و از 
لا تک اس کال أشاکلها قکت تفتکل فهسنا هت ی*انب تاه 


یعنی: دریا دریاست بر آن‌گونه که از ازل و قدیم بوده است؛ بدرستی که پدیده‌های 
نو پیدا شده موج‌ها و رودخانه‌هاست. زنهار که در پرده و پوشش ندارد تو را شکل- 
هایی که مانند امواج و انهار است از آن کس که متشکل شده و جای گرفته در آن 
شکل‌ها و حال آن‌که این شکل‌ها پرده‌اند." 

یی مغر شین تیان با ژبانی ی هه ری انم کونهسان کردم اس 

از جنبش این دریا هر موج که برخیزد . بر وادی جان آیند. پسر ساحل دل ریسزد 
دل را همه جان سازد. جان را همه دل. آنگه جان و دل و جانسان را با یکدگر آمیزد 
جان و دل و جانان را با یکدگر آن لحظه فرقسی نتسوان کسردن تمییسز چسو برخیسزد 


۱. فخرالدین عراقی. لمعات. به همراه سه شرح از قرن هشتم هجری. تصحیح و مقدمه محمّد خواجوی. جاپ 
سوم انتشارات مولی. ۰۳۱۳۸۶ ص ۵۲. 

۲. همانجا. ظاهراً این ابیات متعلق به مزیدالدین جندی است. ر.ک: شرح فصو ص الحکم‌جندی. ص۶۱۱. 

۳ لمعات. ص ۵۲. 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


جون پادشه وحدت بگرفت ولایست را آن ملک به کشرت را بگذارد و بگریسزد! 


شیخ محمود شبستری نیز این تمثیل را به کار برده و معتقد است که عالم کثرات. 

امواجی از ذات واحد حق‌تعالی است که هر لحظه به شکلی و اطواری به ظهور 
می‌رسد. علاوه بر اين. سایر شئونات عالم نیز. همچون اشکال مختلف آب دریاست که 
گاه به شکل قطره باران بخان ابر نم و سایر شکل‌ها به منصه ظهور می‌رسد: 
چ دریاتی استت وحدت, لیسک:پتر خون , "کرو خیسزد هخزاران سورخ مختتون 
نگر س‌اقطسر: بس‌اران ز درا چگونه یانت چندین شکل و اسما 
بخار و ابر و بساران و تسم وگل نبسات و جس‌انور اسان کال 
همه یسک قطنره بسود آخنر در ال کسزو شبد این همه اشسیا عقل ا 
در این ابیات. شبستری توضیح می‌دهد که «کثرت نسبت با وحدت. مانند موج 
است... نسبت با بحر؛ چه چنانچه امواج» وجود اعتباری بیش ندارند» کثرات ممکنات 
نیز چنین است... [همچنین] سریان وحدت در مراتب کثرات امکانی» سیر آن قطرة آب 
که تا کر اسان تک قرو ان شاک مرو سا وس ور 
مشکل گشته است و آن یک چیز به لباس مجموع ظهور نموده و هرجا خود را به نقش 
و تعیّن علی‌حده جلوه‌گری داد ات 


تمثیل نور و شيشه های رنگی(نور در آبگینه‌های مختلف) 
نور» در ظاهر, دارای رنگ خاصی نیست. اما اگر بر شیشه‌های رنگی بتابد تغییر 
رنگ داده و رنگارنگ به نظر می‌رسد. عرفا از اینن مثال برای بیان این مطلب سود 


زوا ۳۱۳9۸ ص ۰.۱۲۶ 

۲ شیخ محمود شبستری, گلشن راز ابیات ۵۰۰-1۹۷. 

۳ شمس‌الدین محمّد لاهیجی, مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن راز مقدمه. تصحیح و تعلیقات محمّدرضا برزگر 
خالقی و عفت کرباسی, چاپ پنجم. انتشارات زوا ۱۳۸۳ صص ۳۶۱-۳۶۰. 


فصل دوم: قوس نزو ۷۵ 


مختلف‌اند. به دلیل تابیده شدن نور در شیشه‌های گوناگون پدیدار شده‌اند. وگرنه 
نورهای مختلف در حقیقت. همه یک نور واحدند: 

... فالحق باسبة اٍلی ظل خاصر صغیر و کَبین و صاف و آصفی؛ کالور باشنبة الی 
ججابه عن الناظر فی الجاج یو لو و فی تفس الأمر, لا رن له و لکن هکذا شرا 
ضرب مثال لحقییک برتکه فان فلت: ان اور آخضر لخضرة الزجاج متدت و 
شامدک الحس و ان لته لیس باعض ولا فی لون. لا أغطه لک الیل صَدفت و 
شاهدک النّظرٌ العقلی الصحیح».! 

یعنی: «... اما نسبت حق به سای خحاصی از خرد و بزرگ و صافی و صافی‌تر مانند 
نسبت نور است به شیشه‌ای که میان نور و بیننده حجاب می‌شود. نور به رنگ شيشه در 
می‌آید» و حال آن که نور در واقع رنگ ندارد. ولی این‌طور می‌نماید. و اين از باب مثال 
است که نسبت حقیقت تو را با پروردگارت روشن می‌سازد. اگر و که بتور سید 
است چون شيشه سبز است درست گفته‌ای و حسء گواه درستی گفتار توست. و اگر 
بگویی که نور سبز نیست و استدلال کنی که نور اصلاً رنگ ندارد؛ این هم درست است 
و نظر عقلی صحیح, شاهد صادق مقال توست»." 

بنابراین» یک نور بیشتر وجود ندارد امّا این نور به شیشه‌های رنگی تابیده و انواع 
رنگ‌ها از آن متجلّی شده است. حال اگر کسی از شیشه‌ها و رنگ‌هایی که از آنها ساطع 
می‌شود فراتر برود. درمی‌یابد که اختلافی در میان رنگها نیست و آنها همه تجلیات یک 
نور واحدند. به قول عراقی: 
آتابی در همبزاران آبگینسه تافنته پس به رنگ هر یکی تابی عیان انداخته 
جمله یک نور است. لیکن رنگهای مختلف اختلافسی در مان این و آن انداختسه" 

جامی. همین معنی را با توجه به مبحث اعیان ابته (وجود علمی عالم نزد حی قبل 
از ظهور عینی آن) این گونه بیان کرده است: 


۱. فصو الحکم. صص ۰۱۰-۱۰۳ 

۲ محمّدعلی موحد و صمد موحد. درامد. بررگردان متن. توضیح و تحلیل فصوص ‌الحکم ابن عربی. چاپ سوم. 
تهران نشر کارنامه ۰۱۳۸۲ ص 1۵۷. 

۳ لمعات. ص ۰۷۶ 


خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


اعیسان. همه شیشههای گون‌اگون بسود ‏ کافتاد بسر آن پرتسو خورشسید وجود 

هر شیشه که بود سرخ یا زرد و کبود . خورشيد در آن هم به همان رنگ نمود! 
از این‌رو «صاحب کشف. کثرت در احکام بیند نه در ذات. داند که تغییر احکام در 

ذات اثر نکند؛ چه ذات را کمالی است که قابل تغییر و تأثر نیست. نور به انوان آبگینه 

منصبغ (رنگ‌پذیر) نشود اما چنان می‌نماید: 

لا ون فی الشور لکن فی الجاج بدا . شسعاظه قتسراءی فیه آلسس وان" 
یعنی: در نور رنگی وجود ندارد؛ و لیکن چون شعاع آن در شيشه پدیدار شود به- 


صورت رنگهای گوناگون در نظر جلوه می‌نماید. 


تمثیل سایه و صاحب سایه 

یکی از زیباترین و رساترین تمثیلات در بیان اعتباری بودن عالم تمثیل سایه و 
صاحب آن است. در اين تمثیل» عالّم را سایةٌ خدا دانسته‌اند و از آنجا که تا شخص 
نباشد. سایه‌ای وجود ندارد و وجود سایه به اعتبار صاحب آن است. پس عالم هم 
دارای وجود مستقل و جدای از حق نیست؛ بلکه تنها شأنی از شئونات و ظهوری از 
ظهورات حق‌تعالی است و وجود. حرکت. سکون و هر چیز دیگر آن, به نسبت وجود 
خداوند است. ابن‌عربی این تمثیل را اين‌گونه بیان می‌دارد: «... از آنجا که عالم ساية 
حق است. حق شناخته می‌شود. ولی از آنجا که نمی‌دانیم در ذات آن سایه یعنی در 
صورت شخص صاحب سایه چیست. حق ناشناخته می‌ماند..ألم تر لی رک کیف 
ال ول شاء لجعة ساک." یعنی بالقوه در آن باقی می‌ماند [و به عرص ظهور در 
نمی آمد]. چه تجلّی حق در ممکنات است که این سایه را پدید آورده است. وگرنه 
مانند ممکنات دیگر که به عرص ظهور نیامده‌اند. نشانی از آن در عالم وجود پیدا نبود... 


۱. عبدالرحمان جامی, آشعةاللمعات. تحقیق: هادی رستگار مقدم گوهری» قم بوستان کتاب. ۱۳۸۳, ص ۱۳۷. 

۲. لمعات. صص ۷۶-۷۳ 

۳ قرآن مجید. سوره فرقان(۲۵) آیه4۵. (ندیدی که پروردگارت چگونه بگسترانید سایه را و اگر می‌خواست آن 
بازساکن مر سات!ا 


فصل دوم: قوس نزول ۷۷ 


اعتبار آن سای یکتاست. حق است. زیرا که حق یکی است و یکتا؛ ولی به اعتبار کثرات 
صورت عالم خوانده می‌شود... مگر نمی‌بینی که سایه در عالم حس به صاحب خود 
پیوسته است. چنانکه نمی‌تواند از او منفک گردد؛ چه محال است که چیزی از ذات 
وکا شتا 

۷ 
در پی او رود. مصراع: سایه از نو ر کی جدا باشد؟... اگر حرکت شخص نباشد. سایه 
مر که تشر واه را ات وی ور تسه تصش( خاک اه دا 
سایه. شخحص است. حرکت سایه به حرکت شخص تواند بود که پرتو اوست: 


تسا جنس بش دسست هت مادام 
جسون سبایه ز دسست یات ماه 


جیزی که وجود او بسه خضود یسست 


به من و سست زد 
سسایه متصسرک ا ناکام 
هس تیش نه‌ادن از خسرد یت 


هستی که بسه حسق قسوام دارد ."او نب ت. ولیک نام دارد».۲ 
قبل از ابن‌عربی و شارحان او نیز این تمثیل در ادبیات عرفانی به کار رفته است. به 
عنوان نمونه» عطار نیشابوری معتقد است که عوالم در برابر ذات احدیت به مثال 
سایه‌هایی هستند که از خود وجود حقیقی ندارند؛ بلکه دارای وجود اعتباری و 
نسبی‌اند. عطار وجود همه عالم را سایهٌ حضرت حق می‌داند؛ چنانکه می‌گوید: 
وجود جمل» ظل حضرت توست همه آئنار صسنع و قسدرت توسست 


۳ 


تمثیل تصویر در آینه (ظهور صورت در آینه) 
تمثیل دیگری که عرفا برای بیان وحدت وجود از آن استفاده می‌کنند. تمثیل ظهور 


تطیو بر صضوزت: درز آحته ابست: 


۱. فصوص الحکم(ترجمه محمّدعلی موحد)؛ صص 1۵1 -1۵۷. 

۲ لمعات. صص ۸۵-۸۲ 

3 فریدالدین عطار نیشابوری» اسر ارنامه. با مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی جاپ ششم. 
تهران انتشارات سخن, ۰۱۳۹۲ ص ۸٩‏ 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


اگر کسی تا کنون آینه ندیده و از ماهیت آینه بی‌اطلاع باشد و تصویر خود را در 
آینه ببیند. در نگاه نخست» ممکن است دو وجود را تصوّر کند. یکی وجود خود و 
دیگری وجودی که در آینه است. در حالی که تصویر در آینه. چیزی جز ظهور صاحب 
تصویر نیست و اگر او نباشده تصویری در آینه نخواهد بود: ۱ 


بنه آیینسهای انس در برابس سر در او بنگر پسسین آن ش خص دیگسر 
یکی ره بسازبین تسا جچیسست آن عکسس؟ نه این است و نه آن. پسس کیست آن عکسس؟! 


نسبت عالّم به خداوند نیز به یک اعتبار به همین شکل است. یعنی. عالّم» جلوه‌گاه 
ظهور اسماء و صفات الهی است و اینه‌ای است که خداوند. صفات جمال و جلال 
خویش را در آن منعکس کرده و مشاهده می‌کند. اين عالم که جلوه‌گاه خداست. چیزی 
جز ظهور و تجلی او نیست. اما آنکه به حقیقت عالم آگاه نیست و با دید؛ ظاهری به 
کائنات می‌نگرد. متوجه اين یگانگی نمی‌شود. ابن‌عربی در این مورد این گونه می‌گوید: 
«فعالمالطبيعة صوَ فی مرآة واجدة»" یعنی: پس. عالّم. صورتهایی است در یک آینه. اين 
صورتها در حقیقت» تجلیات لهی است. 

مثال دیگر این که اگر کسی ده‌ها و یا صدها آینه در روبروی خود قرار دهد. تصویر 
او در هم آینه‌ها متجلّی می‌شود. اما همه اين افراد ظهور یافته در آینه‌ه اه یکی بیش 
نیست. پس, به یک نسبت. عالم همچون آینه‌های بی‌شماری است که عکس حضرت 
خوردی انا تملی کموده زو آگرچه تفر طاهر گر تمانه, اب لین ,هب وج وتا 
عکس یک حقیقت واحد است. به قول حضرت حافظ: 
عکس روی تسو چو در آينةٌ جام افنتاد عارف از خندة می در طمع خام افتاد 
خسن روی تو به یک جلوه که در آينه کرد این همه نقش در آينة اوهام افتاد 
این همه عکس می و نقش نگارین که نمود یک فروغ رخ ساقی است که در جام افتاد" 

فافزل خرافر و وش ار و ات فا موی ات 
جمال خود کند. و از روی عاشقی آینةٌ معشوق آمد. تا در او اسماء و صفات خود بینده 


۱. شیخ محمود شبستری. گلشن راز ابیات۵1-4۵۵]. 
۲ فصوص‌الحکم. ص ۷۸ . 
۳ شمس‌الدین محمّد حافظ شیرازی. دیوان حافظ ص ۱۸۳. 


فصل دوم: قوس نزول ۷٩‏ 


هرچند در دیدهٌ شهود» یک مشهود بیش نیاید. اما چون یک روی به دو آینه نماید. هر 
آینه در هر آینه رویی دیگر پیدا آید: 
و س‌االوخه الساواحل غیسر آسه ذا آنست عدت المرایس اعدا 
به عبارت دیگر: 
معشوقه یکی است. لیک بنهاده به پیش از بهر نظاره صد هسزار آينشه بیش 
در هر یسک از آن آین‌ه ابنموده ‏ بر قدر صقالت و صفا صورت خویش" 
بنابراین» عالم» آينة وجود حق‌تعالی و محل ظهور اسماء و صفات اوست و 
صاحبدلان در آن» جمال خدا را بی‌پرده می‌بینند: 
در حقیقست دو جهان آينة ایشان اسست ‏ کسه بسدو در رخ زیساش هویدا بینشد" 
وبه قول حضرت حافظ: 
هر دو صالم ینک فسروغ روی اوست گفتمست پیسدا و پنه‌ان نیز هم 
علاوه بر این تمثیل‌ها. می‌توان به تمثیلهای دیگری چون: تمثیل واحد و ساير اعداده 
تمثیل جام و شراب. ذره و خورشید جان و تن» کلام و متکلم. آب و برف و ده‌ها 
تمثیل دیگر اشاره کرد که به دلیل مجال اندک به آنها نمی‌پردازيم." 
غرض از اين تمثیل‌ها این است که موضوع نسبتاً دشوار وحدت وجود برای 
ذهنهایی که با این مقوله آشنا نیستند. به زبانی ساده و نمادین تشریح شود وگرنه هیچ 
یک از اين تمثیلها به تنهایی نمی‌توانند مفهوم وحدت وجود را در خود منعکس کنند. 
هرچند هر یک از آنها به نسبتی این قضیه را روشن می‌کنند. مثلاً در تمثیل موج و دریاء 
مسا اتحاد و یگانگی خالق و مخلوق. در تمثیل ظل و ذی ظل. قضیيه اعتباری بودن 
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۱. لمعات. ص*. یعنی: روی (صفحةٌ صورت و حقیقت) جز یکی نیست. جز آنکه هرگاه آینه‌ها را (که روی در 
آنها ظاهر شده) متعلّد کنی, آن روی بسیار شود. 

۲. عبدالرحمان جامی. سه رساله در تصوّف(لوایح. لوامع و شرح قصیده خمریه ابن فارض) با مقدم؛ ایرج 
افشار تهران انتشارات منوچهری: ۱۳۹۰ ص ۸۵ 

۳. فخرالدین عراقی. کلیّات عراقی. به کوشش سعید نفیسی, تهران انتشارات سنایی» ۱۳۹۳ ص ۷۵ 

۶ دیوال حافظ ص 1۳۱ 

۵ ر.ک: فضل‌الّه ضیاء نون وحدت وجود. تهران, انتشارات زوار. ۱۳7۹ صص ۱۷۳-۱۳۳؛ جلال‌الدین همایی: 


مولوی نامه(مولوی چه می‌گوید؟). چاپ دهم. تهران. نشر هماه ۱۳۸۵ ج ۰۱ صص ۲۱۱-۱۹۶. 
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موجودات. در تمثیل آینه و آبکینه‌ه. مسألٌ ظهور و بروز اسماء و صفات به شکل 
تجلیات گوناگون, تا حدودی تقریب به ذهن می‌شود. 

ذل اتهاه اتف یل یو ناسا ی ان افضان فتاه راو نی عا اش ان 
پارسی زبان, به عنوان نمونه ذکر می‌شود تا مشخص گردد که آنچه در مباحث عرفان 
نظری بیان شده. در ادبیات عرفانی فارسی» چه قبل و چه بعد از ابن عربی مورد عنایت 


و توجه این عارفان بوده است: 


اشعاری از سنایی در باب وحدت وحود 


احد اسست و شسمار از او معسزول 
آن احد نی که عقل داند و نهمم 
نسه فسراوان؛ نسه انسدکی باشد 
در دویسی جز بد و سقط نود 


در دویی عقل راسست پیچ‌پیچ 


پسیش توحیسد او نسه کهنسه نسه نوسست 


چسون یکی دانسی و یکی گسویی 


نیست گویی جهان ز زشت و نکو 


ص مد اسست و نز از او مض دول 
و آن صمد نی که حس شناسد و وهم 
یکی ان‌در یکسی. یکی باشد 
هرگسسز انسسدر یکی فلسسط سوه" 


7 ۰ ۰ ۲ 
چشسم این دویسی نبیند هیچ 


همه هپچ‌اند هیچ. اوست که اوست 
۲ ۳ 
به دو و سه و چهار چون پسویی؟ 


۰ ض ۶ 
جز از او و بسدو و بلکسه خسود او 


۱. سنایی غزنوی, حديقةالحقيقة و شریعةالطريقة به تصحیح و تحشیه سیدمحمّدتقی مدرزس رضوی تهران: 


انتشارات دانشگاه تهران ۱۳۳۸ ص 1۶ 
۲. همان ص ۲۶۲. 

۳ همان ص ۱۰۹. 

۶ همان ص ۸ 
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مادت او ز کهنسه و نو یسست اوست کنر هست‌ها به و آو .نت( 
شترا فبست کین ازور بدا کفشسن او را قسریک» نمی دار ۱ 
پلیتا طقیسی از کاسستم سوت در تسرلم نسوای «ای همه توسست»" 


اشعاری از عطار در باب وحدت وجود 


ون تسوبی جاوید در هستی تمام دست‌ه ا کی فروستی تمام 
ای درون جأن. رون جان تسویی هرچه گسویم آن نه‌ای. هسم آن تسویی" 
جمله توبی ولیکن. کس دیده‌ای ندارد زیرا که پرده بینم بر دیده‌ها ۹ 
کو عقل که در ره تسو پوید آخر؟ کواخان کته ز عوت فو گوید اخر؟ 
پندار نگر که مسا تسو را می‌جویيم چون جمله تویی. تو را که جوید آخر؟" 
چندانکسه فکر کسردم چندالکه ذکسر گفستم چندانکه ره سسپردم» بیسرون ز تسو ندیسدم 


۱. حديقةالحقيقة و شریعةالطريقة ص 11 

۲ همان ص ۲ 

۳ همان ص ۰1۵۲ 

۶ عطار نیشابوری. منطق الطیر ص ۲۳۱. 

۵ همو دیوان. ص .۵۹٩‏ 

1 همو مختارنامه. به تصحیح و مقدمه محمّدرضا شفیعی کدکنی» چاپ پنجم. تهران انتشارات سخن,ء ۱۳۸۹ 


۷٩ ص‎ 


لك 
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تا کی به فرق پسویم جمله تویی, چه گویم 
پس نو باشی جمله. دیگر هیچ جیسز 


فی الجمله چه گویم و چه جسویم 


برون پرده گر مویی کنی اثبات شرک افتد 


چون جز او در هر دو عالم یست کس 


در یکی رو وز دویی یک سوی باش 


در نگر کاین عالم و آن عالم اوست 
ما۸ یسک دات آشتستن: اشتا متص کف 


۱. مختارنامه. ص .1۱٩‏ 
۲ همان. ص ۷۹ 


چون با منی چه جویم. اکنون بیارمیدم! 
و آن چیست که غیر توست. آن چیست؟؟ 


۳ 


چون تو باشی. خود نباشد هیچ نیز 


ان تسه سنوی وای گنت زا تمه 


ا سوق آ تست یت راد کر فیتسا له" 
۳ 8 و ۵ 
که من در پرده جنزنامی ز ممرد و زن نمی بستنم 


تا کته متا ناتسود۱ و ییا 


یک دل و یک قبله و یک روی باش" 


نیست غیر او و گر هست آن هم اوست 
حمله یک حرف و عبارت مختلف 


۷ 


کو شناسد شاه را در هر لب‌اس 


۳. عطار نیشابوری, مصیبت‌نامه. مقدمه تصحیح و تعلیقات محمدرضا شفیعی کدکنی» چاپ ششم. تهران؛ 


انتشارات سخنء ۱۳۹۲ ص ۱۲۳. 
ع همو» دیوان. ص‌ ۳ 
۵ همان ص 1۵۶4. 


1 منطق الطیر. ص‌ ۳۸ 


۷ همان ص ۲۳. 
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اشعاری از فخرالدین عراقی در باب وحدت وحود 


در جهتان غیسسر او نمسسی‌بیسستم 


که همه اوست هرجه هست یقین 
هرچه هست اندر همه عالم تسویی 


نور وحدت جو آش‌کار شسود 
تسابیضی درو که حمله یکی اسست 


هرجیز که دانی جز از او دان که همه اوست 
بر لالسه ی کلنزار.ی کلست. کر نظتر افتتد 


ور هیچ چپ و راست ببینی و پس و پیش 
اشیاء اگر صد است و گر صد هزار بیش 


در دور. شراب و جام و ساقی همه اوست 
گر زانکه به تحقیق نظر خواهی کرد 


۱ . فخرالدین عراقی. کلیات دیوان» ص 1۲۷. 
مان ۱۲۳ 

۳ . همان ص ۸۸۰ 

۶ همان. ص ۸۸۱ 

۵ همان. ص ۲۵۶. 

1 . همان لمعات» ص 4۰۶. 


دلم امروز هم بر اینن چه خوش است 


جان و جانان و دلبر و دل و دیسن! 
نام هستی بر جهان نصوان نهاد" 
جسز یکی در جهان جان دار 
متسواری شسود جهن ار" 


خواه یکصد شسمار و خواه مزار* 


یا هیچ مدان در دو حهان. با همه او دان 
گلزار و گل و لاله و صحرا همه او دان 


پیش‌وپس و راست‌وجپ و بالا همه او دان" 


جمله یکی است. چون به حقیقت نظر کن یآ 


در پسرده. مخالف و عراقی همه اوست 


نامی است بدین و آن و باقی همه اوست" 


۷ همو کلیات دیوان. ص ۳۰۱ این همان بیان حضرت حافظ است که می‌فرماید: 
ندیم و مطرب و ساقی همه اوست خیال آب و گل در ره بهانه (دیوان حافظ. ص 1۱۵) 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


در خسن رخ خوبان بیدا همه او دیدم 
در دیسده هر عاشسق او بود همه لایسق 
دلدار دل انگاران. غم‌خوار جگرخواران 
مطلوب دل درهم. او ‌افتم از عالم 
دیدم همه پیش و پس. جز دوست ندیدم کس 
آرام دل غمگین جز دوست کسی مگزین 
دیسدم گسل بستان‌هسا؛ صحرا و بیابانها 
هان! ای دل دیوانسه. بخرام بسه میخانسه 


در میکده و گلشن. می‌نوش می روشن 


اشعاری از جامی در باب وحدت وجود 


ای با رخت انوار مه و خور همه هیچ 


بودم همه بین. چو تیزبین شد چشمم 


گرچسه باشسم نساظر از هر منظری 
جلسوه‌گسر در صسورت عسالم تسویی 


۳ فخرالدین عراقی. کلیات دیوان. صص ۳ -- ۲۲۶ 


در چشم نکو رویان. زیبا همه او دیدم 
وندر نظر وامسق. عذرا همه او دیدم 
یاری‌ده بی‌باران. هرجا همه او دیدم 
مقصود من پر غم. ز اشیا همه او دیدم 
او بود. همه اي بس. تنها همه او دیدم 
فی‌الحمله همه او بین زیرا همه او دیدم 
او بود گلستان‌ها؛ صحرا همه او دیدم 
کاندر خم و پیمانه. پیدا همه او دیدم 


2 ۱ 
می‌بوی گُل و سوسن. کاینها همه او دیدم 


در اين نکته یک مو خم و پیچ نیست" 


دیدم که همه تسویی و دیگر همه هیچ " 


جسز تسو در عسالم نبیستم دیگیری 
خرده دان در کسوت عالم تسویی 


۲ عبدالرحمن جامی. هفت اورنگ, به تصحیح و مقدمٌ مرتضی مدرّس گیلانی. چاپ دوم. تهران انتشارات 


سعدی» ۱۳۹۰ ص 4۱۲ 


1 همو. دیوان جامی. ویراسته هاشم رضی؛ تهران. انتشارات پیروز» بی تا ص‌ 7/۹ 


در حسریم تسو دویسی را بار پیسست 


روشن گهری که حان پاکان سفته است 


«کان ال و لا شنیء مه گفت ب 
سسی 


در صورت آب و گل. عيان غیر تو کیست؟ 


حل مافی الکون وضم آز خیال 


عکس را کی باشد از نسور انقطاع 


عين نور و بحر دان اینن عکس و موج 
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۱ 


گفت و گوی انسدک و بسیار نیست 


گرد غفلت ز خوابناکان لفنشه است 


وان دیگری «الان کماکان» گفته است" 


در خلوت جان و دل. نهان غیر تو کیست؟ 
ای جان و جهان در دو جهان غیر تسو کیست؟" 


آز عکسوس نی مایا آو ضلال 


مسوج را چون باشد از بر انفصال 
جون دویی اینجا محال آمد. محال" 


خحلاصهٌ مطلب این که طبق نظرية وحدت وجود. («وجود) امری واحد است و 
مختص ذات باری‌تعالی است و ماسوی‌الُه (کثرات) تجلیات حق‌تعالی هستند. نه چیزی 
جدای از او. اما باید این موضوع را در نظر داشت که این تجلیات. دارای مراب و 


شئوناتی هستتنك: 


به عبارت دیگر, اگرچه عالم چیزی جز حق و تجلیات او نیست. اما این تجلیات 


تجلیات صورت پذیرفته است. از دیدگاه عرفاه تجلیات حق. دارای پنج مرتبه يا مظهر یا 


۱. هفت اورنگ. ص ۳۱۱ 
۲ همان ۸۱۵ 
۳ همان ص ۸۱۱ 


۳1 عبدالرحمن جامی. دیوان. ص‌ 2۹۷ 
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حضرت است که از آنها با عنوان حضرات خحمس(مراتب پنج‌گانه) یاد می‌شود که 
عبارتند از: ۱- ذات؛ ۲- جبروت؛ ۳- ملکوت؛ ۶- مُلک؛ ۵- انسان کامل (کون جامع). 
باید توجه داشت که این حضرات. مربوط به قوس نزول هستند. عرفا معتقدند که 
حق‌تعالی به سب عشق و محبّت ذاتی که از آن به «حرکت حبّی» تعبیر می‌کنند. تجلی 
نمود و به واسطة همین تجلیء مراتب دیگر وجود. به منصهٌ ظهور رسید که در واپسین 
مرتبةً تجلّی خود. به عالم انسانی می‌رسد. این مظاهر الهی اگرچه در حقیقت. چیزی 
جز حق‌تعالی نیستنده اما به نسبت نمودشان دارای وجودی اعتباری‌اند که عرفا از آنها 
به کثرات تعبیر می‌کنند. - اصطلاح معروف کثرت در عین وحدت و وحدت در عین 
کثرت از همین جا نشأت گرفته است.- بنابراین به یک اعتبا ما اکنون در عالم 
کثراتيی و اگرچه این کثرات دارای وجود مطلق نیستند. اما به هر حال, دارای وجود 
اعتباری‌اند. و به یک نسبت. موجودند. از این‌ری عرفا به بحث دربارة این عوالم و یا 
کثرات پرداخته‌اند و در صدد تبیین این موضوع‌اند که هر یک از این حضرات پنج‌گانه» 
دارای چه خصوصیت و ویژگی‌ای است و چه جایگاهی در نظام تجلّی حق‌تعالی دارد. 
به زبان دیگر, حق‌تعالی به واسطهٌ عشق به ذات خویش, کثرات را متجلّی ساخته 
است. حال» این کثرات دارای سلسله مراتبی است که از آنها به حضرات خمس تعبیر 
می‌شود. در اين نظام سلسله مراتبی» شئونات وجود از زمانی که حق‌تعالی در پرده 
سرالاسرار و غیب‌الغیب بوده تا زمانی که در جلوة انسان کامل ظهور نموده, مورد 
بررسی و مدافه قرار می‌گیرد که از آن به قوس نزول تعبیر می‌شود. 
اه ای یه فص تست ریاس ان آنکه فریی ترز لتق فا کت مه تسیتازت و 
فهو رات ای :دا همان مسر با که به سحمت کرت پیمودهانک ی ی کنیل ساابته 
مقام وحدت باز گردند. که عرفا از این سیر به سمت وحدت با عنوان قوس صعود یاد 
به زبان ساده‌تر تجلّیات حق دارای یک سیر از وحدت به کثرت است(قوس نزول) 
و یک سیر از کثرت به وحدت(قوس صعود) که در قوس نزول. مراتب و مظاهر 
پنج‌گانه را طی می‌کند تا به حضرت انسان کامل برسد و آنگاه از آن مقام سیر صعودی 
خود را طی می‌کند تا به مقام وحدت بازگردد. از این‌ری سیر نزول و صعود را به دایره- 


فصل دوم: قوس نزول ۸۷ 


ای تشبیه می‌کنند که از خداوند آغاز می‌شود و دوباره به خداوند ختم می‌گردد. با این 
تبصره که اين دایر؛ وجود دارای مظاهر و مراتبی است که در قوس نزول از آنهابا 
عنوان حضرات خمس یاد می‌شود. 

البته نباید این نکته را فراموش کرد که در این تجلّیات و ظهورات. اول و آخر 
خداست و همچنین آنچه ظاهر می‌شود و آنچه در باطن است. باز هم خداست؛ 
چنانکه خود فرموده است که: «هو لول و ال خر و الظّاهر و الباطن». 

بنابراین» در عرفان نظری, همواره باید این نکته را در نظر داشت که وقتی سخن از 
حضرات خمس و عوالم گوناگون به میان می‌آید. نباید وجودهایی جداگانه و خارج از 
وجود بی‌نهایت حق در ذهن تصور کرد؛ بلکه باید در نظر داشت که اينها همه شئوناتی 
است که در وجود خداوند هر روز. و به عبارت بهترء از ازل تا ابد در فیضان و جوشش 
است؛ چنانکه فرمود: «کل وم هو فی شأن». ۲ و این مراتب. دقیقاً همان «شأنی» است که 
خداوند به خود نسبت داده است و باید دانست انچه از ان به عنوان کثرات تعبیر می- 
شود. تنها خیال يا نمودی است برای عشق‌بازی ذات بی‌نهایت حق‌تعالی با خویشتن 
خویش. 

قبل از این که به بررسی حضرات خمس بپردازيم. اشاره به این نکته لازم است که 
به چه دلیل خداوند از مقام غیب‌الغیبی خود ظهور کرد و به شکل کثرات متجلی شد. و 
اگر بخواهيم به زبان عامیانه بیان کنیی چرا خداوند دست به افرینش زد و عوالم را به 
وجود اورد؟ 

عرفا دلیل این ظهور و تجلّی را عشق می‌دانند و همانگونه که اشاره شد. از آن به 
«حرکت حبّی» تعبیر می‌کنند. در ادامه» قبل از ورود به بحث حضرات خحمس؛ حصوصاً 
حضرت پنجم. یعنی «انسان کامل» که بحث اصلی این توهش اشته به صنورت کدرا 
به این مفهوم اشاره می‌شود. 


۱. قرآن مجید. سوره حدید(۵۷). آیه۳. (اوست اوّل و آخر و ظاهر و باطن). 


۲ همان سوره الرحمن(۵۵): آیه۲۹. (هر زمان او در کاری است)». 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


حرکت حبی 

عرفا معتقدند که عشق حضرت حق به خویشتن خویش, دلیل تجلّی و ظهور و 
بروز اوست و به بیان دیگره دلیل آفرینش؛ یی انوا گر صقی موه رین کف را 
را به ظهور نمی‌رسانید؛ چنانکه حضرت حافظ می‌گوید: 

طفیل هستی عشسق‌اند آدمی و پسری . ارادتسی بنمتاتساستعادتی ری" 
و یا: 

در ازل پرتو خسسنت ز تجلسی دم زد عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد" 
رت مولاقا نیز در جای جای آثارش به اين موضوع اذعان دارد که وجود عالم 
محصول عشق حیق‌تعالی است و این عشق الهی در تمام جهان و جهانیان. جاری و 
ساری است و اگر این عشق نبود. هستی‌ای نیز به منصهٌ ظهور نمی‌رسید: 

گر نسودی عشسق. هسستی کی شدی؟ کی زدی نان بسر تسوو کی تسو شدی؟" 
گر نبسسودی بهنیر عشستق پس‌اک را کی وجودی دادمسی اف لاک را 
دور گردونهاز مسسوج عشسق دان . گسر نبسودی عشسق؛ بفسبردی جهان؟ 
و یا: 

فلختک ات فا شمان گنت وی تحص هب یواست کشا زار 
فخرالدین عراقی نیز هستی عالم را محصول عشق حق‌تعالی می‌داند و معتقد است 
که هیچ چیز غیر عشق در عالم نیست و اگر عشق نبود. عالم به منصهٌ ظهور نمی‌رسید: 
«عشق در همه ساری است و ناگزیر جملة اشیاست. و کیّف ینکر العشق و قافی 
رود اًا هو و و لا الب ما هر ما طهّر فبالخب ظهی الخب سار فیه بل هو الخب 


۱ دیوان حافظ ص ۵۱۹. 

ده 

۳ جلال‌الدین محمّد مولوی. مثنوی معنوی, به تصحیح رینولد نیکلسون, به تحقیق کریم زمانی. چاپ چهارم. 
تهران. نشر نامک. ۱۳۸۷ ده ب ۲۰۱۲. 

۶ همان د۵, ب۲۷۳۹. 


۵ همان ده ب ۳۸۵۶ 


۳ همو. دیوان کبیر به تصحیح بدیع‌الزمان فروزانفره چاپ دوم تهران. انتشارات امی رکبیر ۵ج ص 1۸. 


فصل دوم: قوس نزول ۸٩‏ 
که ی را شک ی شوم دار ار که دوو و هقی ان تست ی ]کر 
عشق نبودی آنچه ظاهر شده. ظاهر نشدی. پس, آنچه پیدا شده به عشق ظاهر شده و 
عشق در آن سریان دارد؛ بلکه آنچه پیداست آن همه‌اش عشق است. 

از دید گاه عرفا. خداوند به یک نسبت معشوق است؛ جنانکه «هوالمحبوب» و به 
یک نسبت عاشق است. جنانکه «هوالمُحب». و در اين میان. او خود عاشق و معشوق 
ریت است وب ححوی برد عشن می بازد! 
نسدیم و مطرب و ساقی همه اوست. ‏ خیس‌ال آب و گس ل درره بهانسه 
که یابد طرف وصل از خسن شاهی . که بسا خود عسق بسازد جاودانه" 

عراقی این موضوع را این گونه بیان می‌کند: «ان له جمیل» غیر او را نشاید که جمال 
آن را که بسه خسود وج ود نبود ‏ اوراز کج اجمسلل باند؟ 

و هو پُحبٌ الجمال. جمال محبوب به ذات خود اوست. اوست که به چشم مجنون, 
نظرزفه تما وه ند در تسین لیلی» توورلای برد را کوشت اس دزد ۱ 
مرد عشسق تسو هم تسویی. که تسویی ‏ دایم ابر جم‌ال خسود نگسران... 

هرچه بینی جمال اوست. پس همه جمیل باشد لاجرم همه را دوست دارد. و چون 
فا تکز موه را خوس ره اه ان 

همو در جای دیگر می‌گوید: «عاشق جمال او. جلال اوست و جمالش مندمج در 
جلال؛ علی‌النتوام حود با حود عشق می‌بازد و به غبر نپردازدع.؟ 

پس, از این دیدگاه» خداوند هم عاشق خود است و هم معشوق خود و اساسا عشق 
و عاشق و معشوق. خود اوست. اما به مسب ظهور عشق و بروز کثرات. حق‌تعالی در 
جلوات مختلف به نامهای گوناگون ظهور یافت: «اشتقاق عاشق و معشوق از عشق 
است و عشق در مفر از تعیّن منزه است و در حریم عین خود. از بطون و ظهور مقداس 


۱. لمعات. ص ۱۲ 

۲. دیوان حافظ. ص 1۹۳. 
۳ لمعات. صص 11-1۳ 
ان نک 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


ولیکن بهر اظهار کمال» از آن روی که عين ذات خود است و صفات خود را در أَينةُ 
عاشقی و معشوقی بر خود عرضه کرد و خسن خود را بر نظر خود جلوه داد. از روی 
ظاهر را به باطن بنمود. آوازة عاشقی برآمد. باطن را به ظاهر بیاراست. نام معشوقی 
آشکاو قل: 
یک عین متشق که جز او ذره‌ای نود چون گشست ظاهر این همه اغیار آمده 
ای ظاهر تسو عاشق و معشوق باطنست مطلسوب را که دید طلبکار آم‌ده؟»" 
و آنچه در نهایت زیبایی» کمال و پایداری است. شايستة معشوقی است. اما چگونه 
است که خداوند عاشق خویشتن نیز هست؟! 

عرفا و فلاسفه از جمله شیخ‌الرئیس, ابن‌سینا و صدرالمتآلهین» ملاصدرا. در آثار 
خود دلایل متقنی در اثبات عشق خداوند به ذات خویش و ضرورت آن بیان نموده‌اند 
که در ادامهء به صورت گذرا؛ به حلاص دیدگاه‌های ایشان اشاره می‌شود. 
و به آن معرفت یابد. به آن وجود عشق می‌ورزد؛ مگر اینکه آن وجود زیبا نباشد و یا آن 
شخص در معرفت زیبایی ناقص باشد و درک صحیحی از زیبایی نداشته باشد. 

از آنجا که خداوند زیباست و به زیبایی خود معرفت و علم دارد؛ بنابراین» این 
معرفت به زیبایی. اقتضا می‌کند که او عاشق ذات خویشتن باشد. اگر خداوند به ذات 
خویش عشق نورزد. با زیبایی او کامل نیست و يا او به زیبایی خود علم و معرفت 
ندارد و از آنجا که خداوند. منزه از هر نقصان است و به کمال زیبایی و جمال خحود 


واقف اشستء این کمال» مقتضی. عشق او به:ذات خویشین است: 


۱. لمعات. صص ۵ -11. 

۲. ر.ک: ابن سینا؛ الاشارات و التنبیهات مع‌الشرح للمحقق الطوسی, قم. نشر بلاغت. ۱۳۷۵ جزء سوم نمط 
هشتم. صص ۳۹۰ -۳۵۹. همچنین: الحکمة المتعالية فی الاسفار العلقية الاربعة. ج۷ موقف الشامن, فصل ۱۵ 
صص ۱۵۷-۱۵۹ همچنین بنگرید به: محمّد حسین خلیلی, مبانی فلسفی عشق از منظر ابن سینا و ملاصدرا قم. 
انتشارات بوستان کتاب؛ ۰۱۳۸۲ صص۲۸۲-۲۷۰. 


فصل دوم: قوس نزول ٩۱‏ 


با در نظر گرفتن این موضوع که «عشق. محصول درک زیبایی است» اثبات عشق 
حق به ذات خود. به صورت یک قیاس ساده قابل نمایش است: ۱ 
اتف کیال وییایی اه 
خداوند به زیبایی خود علم دارد. 
هر آنکه کمال زیبایی را دریابد عاشق آن می‌شود. 
پس. خداوند. عاشق ذات خویشتن است. (نتیجه) 

ظیق هه ای لیا فرش ات که ار رها واه ان ی منک 
خداوند از ازل و «به طور مطلق. محب و عاشق ذات خود بود و حب و عشق به ذاتش. 
بزرگترین عشق‌ها و محبّت‌هاست... پس وی هم محبوب و معشوق اوّل است و هم 
تخت ای ای ال 

از مطالب فوق اینگونه نتیجه گرفته می‌شود که خداوند عاشق و معشوق است و 
طبیعتاً عشق او به ذات خویش در نهایت کمال است. زیرا تمام صفات او در نهایت 
کمال است. حال باید دید که این عشق کامل» چگونه باعث ظهور و بروز کثرات شده 
است؟ 

از دیدگاه عرفاء کمال عشق, از خحودگذشتگی است؛ بعنی اگر کسی ادعای عشق 
داشته باشد و از خودگذشتگی ننماید. هنوز وارد مرحلهٌ عشق نشده و تنهالاف عشق 
می‌زند. طبیعت عشق از خودگذشتگی است و اساسا به همین اعتبار نام محبّت شدید را 
عشق نهاده‌اند؛ چرا که عاشق به طور کلّی از خویش تهی می‌شود و جز نامی از او باقی 
نمی‌ماند؛ چنانکه وقتی عَشقّه به جان گیاهی می‌افتد. آن را از درون تهی می‌کند و چیزی 
از آن باقی نمی‌گذارد." به همین مناسبت. عرفا معتقدند که کمال عشق. همراه با از 
خودگذشتگی و تهی شدن از درون است؛ چنانکه عین‌القضات همدانی می‌گوید: «در 


0 ابونصر فارابی. سیاست مدنیه. ترجمه سیّدجعفر سجادی. تهران. انجمن فلسفه ایران. ۰۳2۳9۸ صص ۹۹-۹۸. 

۲ ر.ک: محمّد علی تهانوی. کشاف اصطلاحات‌الفنون. با تصحیح محمّد عبدالحق و غلام قادر. تهران انتشارات 
خیام. ۱ چجآ ص‌ ۰۱۰۲+ شهاب‌الدین یحیی سهروردی. محموعه مصنفات. ج۳ پرتونامه. تصحیح 
سیّدحسین نصر با مقدمه هانری کربن» چاپ دوم. تهران پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی» ۰۱۳۷۳ 
ص ۸ 


۳ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


عشق قدم نهادن کسی را مسلم شود که با خود نباشد. و ترک خود بکند. و خود را ایثار 
عشق کند... عاشقی. بی‌خودی و تارفن باشد».! 

عطار نیشابوری نیز معتقد است که عشق یعنی از خودگذشتگی و بیرون آمدن از 
خویش: 
عشق چیست؟ از خویش بیرون آمدن ‏ غرقه در در‌ای سر خسون آم‌دن" 
در جای دیگر می‌گوید: 
عقت‌سق وا نس خو باستتن بایسد شنسان سس خسون, را راهسون اند شسدن ب: 
در نگلجد مساو من در راه او یقرت دبس کت 92 

نتیجه این که عشق با از خودگذشتگی. معنا و کمال می‌یابد و هر عاشق صادق و 
کاملی دارای از خود گذشتگی است. ۱ 

حال, خداوند که عاشق کامل است نیز طبیعتاً این صفت کمالی عشق را دارد و به 
واسطةً همین کمال عشق. از وحدت خویش گذشته است و کثرات ظهور یافته‌اند. 
منظور از این که خداوند از وحدت خود گذن یه ان اه که وتو قطای قید 
پذیرفت و متعیّن شد تا تعیّنات و کثرات که همان ظهورات او هستند. پدیدار شوند. 

به عبارت دیگر ام 
ساخته و عوالم و هستی‌ها به واسطة همین «اظهار کمال ع عشق) نون بافتفانت: البته این 
کثرات هم- چنانکه قبلاً توضیح دادیم- چیزی غیر از حق نیستند؛ بلکه تنها شئونات؛ 
ایا زگ و رت 9 

پس. آفرینش و تجلی حق‌تعالی. نتيجةٌ منطقی و طبیعی عشق کامل و کمال عشق 
به ذات خویشتن است: 
خداوند. عاشق ذات خویش است. (صغری) 


۱. عین‌القضات همدانی, تمهیدات. به کوشش عفیف عسیران. چاپ سوم تهران انتشارات منوچهری, ۱۳۷۰ 
صص ۹۸-۹۷ 

۲ عطار نیشابوری, دیوان عطان ص ۵۲۰. 

۴۳ همان ص ۵۲۰. 

: لمعات ص 1۵. 


فصل دوم: قوس نزول ۹۳ 


کال عسیق» ان ود کلشتکی اسیت: (کتری ) 
خدا از خود گذشتگی دارد. (نتیجه) 

پس» کثرات و يا به عبارت دیگر مظاه محصول کمال عشق الهی‌اند و اگر عشق 
نبود. هیچ ظهور تجلّی و کثرتی بروز نمی‌یافت. 

این نکته نیز قابل یادآوری است که عشق در تمام این کثرات. سریان و جریان دارد 
و هیچ مرتبه‌ای از هستی نیست که خالی از عشق و محبّت باشد. به همین دلیل. همه 
موجودات در صدد عشق بازی با مبدا و منشا وجودی خود هستند. و از انجا که کمال 
عشق از خود گذشتگی است. هم موجودات در پی رسیدن به کمال عشق‌اند. و اگر این 
امر برای آنها محقق شود و بتوانند این قوّه (عشق) را به فعل (کمال عشق) برسانند. در 
نهایت. مجدداً به واسطة از خودگذشتگی حاصل از کمال عشق در خداوند. فانی 
می‌شوند و به اصل خود راجع می‌گردند. 

به عبارت دیگر همه موجوداتی که در قوس نزول به واسطه عشق حق به ذات 
خویش, ظهور و تجلی يافته‌انده در نهایت به واسطة عشق‌شان به حق‌تعالی با طی کردن 
مسیر صعود به او باز می‌گردند و در مبداً هستی. خویشتن خویش را فانی می‌کنند. ایین 
همان معنایعظیمی است که در فرآن مجید بیان شده است: «نا لله و انا البه 
راجعُون». همه به واسطة عشق و برای عشق‌بازی با حق. ظهور و بروز یافته‌ایم و به 
همان واسطه به حقیقت حق برمی‌گردیم. 

این سیر نزول و صعود تجلیات که به دلیل عشق حق‌تعالی به وقوع می‌پیوند همان 
است که دز لسان غرفا از آنبه «خرکت حبی» تعبیر. می‌شنود: باید دانست: که این ترون 
و صعود و یا اّل و آحر در ذات حق. متفاوت از آن چیزی است که ما درک می‌کنیم و 
یا تصور می‌نماییم؛ زیرا در ذات او اوّل و آخر و ظاهر و باطن یکی است و قابل 
تفکیک نیست. به قول شیخ محمود شبستری: 
جهان خلق و امر از ینک نفس شد . که هم آن دم که آمد باز پسس شد 
وین آنستعم حایکنه آهستل فیسلان تست . گیسدن ونر وه اتال نیتتیک 
بسه اصسل خویش راجع گشست اشیاء همه یسک چیسز شد پنه‌ان و پس‌دا 


۱. قرآن مجید. سوره بقره(۲) آیه۱۵7. (ما از آن خداییم و به سوی او باز می‌گردیم). 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


تصالی‌الّه قسدیمی کساو بسه یسک دم کند آغ از و انجسام دو عسالم... 
همه از وهسم توست ایسن صورت غیسر 1 
یکی خط است از ال تسابه آخر بسراو خلسق جهن گشسته مس‌افرا 
اه زمزب یال رانی افطات دارای سای ایستا که هکره که تیا اد ون تایه 
عرفا از آن با عنوان حضرات خمس یاد می‌کنند. در این حضرات. چگونگی ظهور و 
بروز حق‌تعالی از مقام غیب‌الغیب و يا ذات تا حضرت پنجم. یعنی انسان کامل» توضیح 
داده می‌شود. این حضرات و مراتب عبارتند از: ذات جبروت. ملکوت. ملک و کون 
بخامع:يا اتسان کال که در آوایه به. وت مخصیره به شرح هر یک از این حضرانت و 


تبیین مراتب ظهور و تجلی 


قبل از توضیح پیرامون حضرات خمس. توضیح این نکته لازم است که در عرفان 
نظری. بین شارحان ابن‌عربی در تبیین و طبقه‌بندی مراتب سیر نزول. اختلاف نظرهای 
فراوانی وجود دارد و این گونه نیست که همگی با یک تقسیم‌بندی واحد از مراب 
تجلّی موافق باشند. حتی در نامگذاری این مراتب نیز احتلاف نظرهای زیادی وجود 
دارد و هر یک از شارحان ابن‌عربی با اسامی خاصی از هر یک از حضرات و مراتب 
وجود یاد کرده‌اند." 

دلیل این اختلاف نظرها از آنجاست که خود ابن‌عربی در آثارش اصطلاح مذکور را 
به کار نبرده است و این اصطلاح. اوّلین بار توسط شارحان او مطرح شده است. هرچند 
«فکر اولية آن را می‌توان در کتاب انشاء الدواثر او یافت. اما اصطلاح حضرات خمس 
اولین بار در آثار صدرالدین قونوی»" به کار رفته است و از همین روست که ترتیب و 


نام‌های این حضرات در نزد شارحان ابن‌عربی متفاوت است. 


۱. گلشن راز ابیات ۱۱-۱۰. 

۲ ر.ک: شهلا خلیل‌اللهی: «حضرات خمس در شروح مختلف فصو ص الحکم اپن‌عربی». مجله دانشکدة ادبیات 
و علوم انسانی مشهد. شماره 0۰ بهار ۱۳۸۷ صص ۱۵۰-۱۳۷. 

۴ مرتضی کربلایی: «حضرات خمس» مندرج در: دانشنامةٌ جهان اسلام زیرنظر غلامعلی حداد عادل. تهران. 
بنیاد دایرتالمعارف اسلامی, ۱۳۸۹ ۱۳ ذیل حضرات خمس. 


فصل دوم: قوس نزول ۹۵ 


چنانکه برخی گفته‌اند: «نخست. حضرت غیب است که حضرت ذات است. به 
تجلّی اوّل و دوم؛ دوم مرتبهٌ ارواح است که تابع مرتبةٌ غیب است در تنزل؛ سوم. عالم 
مثال است که در تنل تابع مرتبةٌ ارواح است و در تصاعد فوق عالم حس؛ چهارم. عالم 
شهادت و حس است و این از حضرت عرش رحمانی است تا به مرکز خاک؛ پنجم که 
جامع ایشان است. تفصیلاً حقیقت عالم و اجمالاٌ صورت عنصر انسانی که جامع چهار 
تخظیی رات بالامنش 4 

از نظر گروهی دیگر از عارفان. «اوّل. مرتبةً ذات احدیّت؛ دیگر مرتبه ذات الهیّت 
که حضرت واحدیّت است و مرتبهٌ ارواح مجرده و مرتبٌ نفوس عامله که عالم تال 
است و عالم ملکوت است و مرتبهٌ ملک که عالم شهادت است و مرتبه کون جامع؛ 
یعنی اتسان کامل که مجلا مجموع و صورت جمعینت انسث و مجبلا پنج. گفته‌اند و 
مراتب شش زیرا که مجلاء مظهر است و به مظه ظاهر می‌شود مراتب و ذات 
احدیّت مجلای شیء نه زیرا اعتبار تعلّد اصلا نیست بلکه اعتبار ذات احدیّت» سلب 
افارات انس 

این تقسیم‌بندی, در آثار شارحان, به صورتهای مختلف دیده می‌شود. اما آنچه در 
میان اکثر شارحان آثار ابن‌عربی مورد قبول قرار گرفته. اعتقاد به پنج عالم کلی و 
حضرت اصلی است. شامل: حضرت غیب مطلق(عالم اعیان ابنه» حضرت 
جبروت(عالم ارواح)» حضرت ملکوت(عالم مثال). حضرت ملک(عالم اجسام) و 
حضرت انسان کامل, که جامع چهار حضرت ماقبل است." 


۱ ص ۵۸. 

۲. شاه نعمت‌الله ولی کرمانی رساله‌های سید نورالدین شاه نعمت‌اله ولی. به سعی جواد نوربخش, چاپ دوم 
تهران, انتشارات خانقاه نعمت‌اللهی, ۱۳۵۷ ج 4 ص ۱۲ 

۳ ر.ک: سیّد حیدر آملی. المقدمات من کتاب نص‌النصوص. ص ۱۰؛ عبدالرحمن جامیء نقدالنصوص فی شرح 
نقش الفصو ص. به تصحیح ویلیام چیتیک» تهران. نشر موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی. ۳۳۷۰ ص ۳۰ ؛ 
خواجه محمّد پارسا. شرح فصوص‌الحکم به تصحیح جلیل مسگرنزاد. تهران. مرکز نشر دانشگاهی. ۱۳۹۱ 
ص ۷ رکن‌الدین شیرازی(بابا رکنا) نصوص ‌الخصوص فی ترجمة الفصو ص. ص ۱۷ 
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بنابراین» در این پژوهش. همین تقسیم‌بندی اخیر را ملاک کار قرار می‌دهیم و در 


«حضرت» از نظر لغوی به معنای پیشگاه محضر و نزدیکی و قرب و مقام است. و 
در اصطلاح عرفانی. منظور از (ز ص همان «مظهر» است؛ یعنی چیزی که محل 
حضور و ظهور حق و جمال و کمال اوست." به عبارت دیگر, «حضرت» عبارت است 
از مراتب و شئونات و تعینات خداوند در قوس نزول تجلی. مراتبی که حق‌تعالی در 
طی آنها از مکمن غیب و وحدت محض به عالم شهادت و کثرات ظهور یافت. «به 
تعبیر دقیق‌تر» در جریان تجلی اسمائی. وجودهای علمی يا اعیان ثابته مرحله به مرحله 
و مرتبه به مرتبه» در عالم واقع» به صورت مجرد پا روحانی» به صورت نیمه مجرد- 
نیمه مادی يا نیمه روحانی- نیمه جسمانی (مثالی). و سرانجام به صورت مادی و 
جسمانی. عینیّت می‌یابند و در نهایت وجودی جامع ویژگی‌های روحانی. مثالی و 
جسمانی (انسان) به ظهور می‌رسد. بدین‌سان» وجود يگانةٌ مطلق مرتبه به مرتبه» تنزل 
ی بلق از هر هرا با هی 4 تفیل همع برد بخاصی .در رح تجلی وجود مطلق. 
هستی‌های گوناگون به ظهور می‌رسد که از صورت کلی آنهابه حضرات خمس و 
عوالم پنجگانه تعبیر می‌شود»." 

از دیدگاه جامی. «حق» وجود محض است. و این وجود. مانند نور در ذات خود 
اقتضای ظهور می‌کند. ذات حق. مجهول مطلق است و ادراک انسان به هیچ عنوان بر آن 


۱. علی اکبر دهخداء لغت‌نامه ذیل حضرت. 

۲. عبدالرزاق کاشانی. اصطلاحات صوفیه. به‌تصحیح عاصم‌ابراهيم الکیالی‌الحسینی؛ بیروت. دارالکتب العلميقه 
۲ ص ۳۱۹ 

۳. اصغر دادبه. «تجلّی» مندرج در دایرتالمعارف بزرگ اسلامی, زیر نظر کاظم بجنوردی, تهران» انتشارات مرکز 
دايرة المعارف. ۰۱۳۸۵ ج4 ص .9٩۲‏ 


فصل دوم: قوس نزول ٩۷‏ 


احاطه پیدا نمی‌کند. ولیکن شناخت حق. توسط شناخت ظهورت و صادرات وی ممکن 
است. این ظهورات را عوالم و حضرات و مراتب می‌گویند».! 

طبق تقسیم‌بندی قیصری, حضرات خمس و عوالم پنج‌گانه به این قرارند: ۱- غیب 
مطلق, ۲- جبروت ۳- ملکوت 4- ملک ۵- انسان کامل." 

جامی» در یک رباعی. از حضرات خمس این‌گونه یاد کرده است: 
واجسب جو کند تصزل از حضرت ذات پسنج است تنلات او را درجات 
غیسب ات وشهادت. در وسسط روح وشل والخضامس جمع2 تلک‌الحضسرات؟ 

در این ابیات منظور از شهادت. عالم مُلک؛ منظور از روح. عالم جبروت؛ منظور از 

همانگونه که قبلاً نیز اشاره شد» شارحان ابن‌عربی در نامگذاری و تعداد این مراب 
با هم اختلاف نظر دارند. چنان که برخی از آنها مراتب تجلی حق را پنج مرتبه ‏ و عدة 
دی گر ای رنه داستانل و وهی یکی هس یه وتصوفی فا هن 
«تعلّد و تنوع اصطلاحات. از مشکلات عظیم آشنایی با مکتب ابن‌عربی است. کاشانی 
در لطایف‌الاعلام خود. ذیل وارهٌ حضرت. چهل عنوان ذکر کرده و هم او در آن کتاب؛ 
ذیل کلمة تجلی. سی و یک عنوان آورده است».۲ 

با وجود این» حقیقت امر این است که این نامگذاری‌ها و تقسیمات به نوعی امور 
اعتباری و نسبی‌اند؛ چرا که حق‌تعالی با وجود تجلی. در عین وحدت و پابرجایی است 
و تنل به معنایی که ذهن ما آن را ادراک می‌کند در وجود حق راه ندارد» زیرا چیزی 


۱. ویلیام چیتیک. مقدمةٌ کتاب نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص چهل و شش. 

۲ شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ٩۰‏ باید دانست که «دلیل نامگذاری این مراتب به حضرات به اعتبار حضور 
حق در این مراتب و مظاهر. و حاضر بودن این مراتب نزد حق‌تعالی است».(مرتضی کربلایی: «حضرات خمس». 
مندرج در: دانشنامه جهان اسلام ج ۱۳). 

۳ عبدالرحمن جامی. سه رساله در تصوّف. ص 4۷. 

۶ ر.ک: شرح فصوص الحکم قیصری. ص .٩۰‏ 

۵ ر.ک: عبدالرحمن جامی. نقدالتصوص فی شرح نقش الفصوص. صص ۳۱-۳۰. 

1 ر.ک: جامع‌الاسرار و منبع‌الانوان ص .٩۵٩‏ 

۷ محمّدعلی موحد. توضیح و تحلیل فصو الحکم. ص ۱۰۸. 
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غیر از او وجود ندارد که بشود تنزل عینی و ملموس برای او در نظر گرفت. به عبارت 
دیگر. «عوالم. نمایانگر درجات تعیّنات است که از تجلّی حق... حاصل می‌شود. در 
واقع یک تجلی بیش نیست و مراتب تعیّن به حسب قرب و بعد از مبدا تجلی فرق 
می‌کند... حقیقت حق به نحو یکسان در همه این موجودات سریان دارد. چجیزی که 
هست سایهٌ حق در حضرت روح. لطیف‌تر یعنی کم‌رنگ‌تر است و هرچه مراتب و 
تجلّیاتی حق از وحدت به کثرت است که خداوند در آن مرتبه به نحوی از انحاء ظهور 
نموده است و در هر یک از این مراتب. بخشی از صفات و اسماء خود را بروز داده 
است و در حضرت پنجم و آخر که حضرت انسان کامل است. با تمام صفات و اسماء 
و ویژگی‌های خود ظهور و بروز عینی يافته است. در ادامه. به صورت مختصر به 


حضرت اوّل(حضرت ذات) 

از حضرت اول با نام‌های مختلفی یاد شده است از جمله «حضرت ذات»» «حضرت 
غیب»» «مرتبه غیب» «غیب مطلق». «وجود مطلق حق» و اصطلاحات دیگر. 

یکی از دشواری‌های تحقیق در عرفان نظری» وجود اصطلاحات مختلف و گوناگون 
است که در متون آنها به کار رفته است. ابن‌عربی و شارحان او «در موارد کثیر از 
تعبیرهای گوناگون برای امری واحد استفاده می‌کنند که خواننده گمان می‌برد هر یک از 
آنها مدلول و مفهومی جداگانه دارد و پس از سرگردانی و سرگیجه بسیار درمی‌یابد که 
مراد نویسنده به رغم اختلاف در لفظ و ظاهر تعبیرات» یکی بیش نیست»." از همین 
و درم تن عامری شسیصی او شش نامام استاطیر اساای اس رو 
اصطلاحات بگذریم و معنای مورد نظر را به زبان ساده‌تری بیان کنیم. به همین دلیل؛ 


۱. همان ص 11۷. 
۲. محمّدعلی موحد. توضیح و تحلیل فصوص الحکم. ص ۱۰۷. 


فصل دوم: قوس نزول ۹۹ 


حتی‌الامکان از بیان اختلاف اصطلاحات و تعبیرات و احتلاف دیدگاه‌های شارحان 
زبانی روشن‌تر و ساده‌تر بیان کرد. 

حضرت اول را به دو مرتبة «احدیت» و «واحدیت) تقسیم می‌کنند. در مرتبه 
احدیت. صفات و اسماء حق‌تعالی به صورت درهم تنیده ستحل6 (اندماجی) است و از 
این رو» تاش در آن راه ندارد. از این‌رو مقام احدیت. رنه فا ود مسر ات توس 
همین اعتبار آن را غیب‌الغیب و «مرتبةٌ عمائیه»" نیز گفته‌اند؛ چرا که هنوز هیچ اسم و 
میتی از دانکه ستاو که اشتا 


۱. برای مشاهده اختلاف دیدگاه‌ها ر.ک: مرتضی کربلایی: «حضرات خمس». مندرج در: دانشنامه جهان اسلام؛ 
ج۱۳: شهلا خلیل‌اللهی: «حضرات خمس در شروح مختلف فصو الحکم این عرسی. صص ۱۵۰-۱۳۷؛ سید 
یداه یزدان‌پناه مبانی و اصول عرفان نظری. چاپ پنجم(ویراست دوم قم. مسسه آموزشی پژوهشی امام 
خمینی» ۱۳٩۳‏ صص ۶۰۸-۳۹۲ و 1۱۲-17۱ 

۲. «ارباب عرفان در مواردی حضرت عمائیه را در مقام احدیت اعتبار نموده‌اند. عماء اطلاق شده بر ابر نازک که 
حایل است بین چشم ناظر و قرص خورشید و مانع رژیت نور خورشید می‌گردد. و يا مراد از عماء ابری است که 
حائل است بین آسمان و زمین و قهرا مانع از تابش نور بر زمین می‌شود... اين اصطلاح را عرفا از کلام حضرت 
ختمی نبوات گرفته‌اند. چه آنکه ابورزین عقیلی از آن حضرت پرسید: «آین ان ربا قبل آن بخلق حلفه؟ 
قال(ص): کان فی عماء مّا تحته هواء وما وه هواء»(سیدجلال‌الدین آشتیانی, مقدمه رسائل قیصری. صص ۵۷- 
۸ و با مقداری اختلاف در الکافی. ج ۱ ص۲۲)(یعنی: خدا کجا بود قبل از ایین که خلقش را بیافریند؟ 
حضرت محمد(ص) فرمودند: خدا قبل از این که خلق را به وجود آورد در عماء بود» زیر او هوا و روی او هوا 
بود). همچنین در برخی از روایات. نخستین تجلی الهی «ذْرّة بیضاء»(مروارید سپید) نامیده شده است.(شسرح 
فصو الحکم قیصری. صص 4۹۰-۹۸۹) در ظاهر به نظر می‌رسد که ابتدا خداوند در عماء بوده است و بعد به 
صورت ذرة بیضاء(مروارید سپید) تجلی فرموده است. به نظر می‌رسد که منظور از این روایات. آن است که حق- 
تعالی ابتدا در پردة غیب‌الغیب بوده که کسی از آن اطلاعی ندارد و سپس اراده فرموده به صورتی در هستی تجلی 
نماید و آنگاه پدیدار شده است. در نحله‌های مختلف اسلامی؛ این خفا و ظهور حق‌تعالی به صور و اصطلاحات 
مختلفی بیان شده. برخی از عرفا معتقدند که منظور از مروارید سپید. انسان کامل است که اوّلین ظهور و تجلّی 
حق‌تعالی از پس پرده؛ غیب است(ر.ک: همانجا). گام عرفا برای بیان خفای ذات حق. از تمثیل مرواریدی که در 
درون صدفی در اعماق دریا نهفته است پاری جسته‌اند: «حقیفت. ری است در صدف و صدف در قعر 
دریا»(احمد غزالی؛ سوانح‌العشاق, تصحیح نصرالّه پورجوادی» تهران. انجمن شاهنشاهی ایران و فرانسه» ۸۳۵۹ 
ص۸). این تمثیل از دیرباز در تمدن‌های عرفانی مسیحی و گنوسی نیز به کار می‌رفته است و آنها نیز حقیقت را 
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اگرچه مرتبهٌ احدیت. تجلّی ندارد اما مصدر همه تجلّیات است و «هرچه در تمام 
مراتب و موجودات مفصّل است. در این مرتبه مجمل است. کالشجرة فی النُواة (مانند 
این مرتبه یت 


همان‌گونه که گفتیم. مرتبةٌ احدیت «مجرد از همة اسماء و صفات است»." و از این 


2 


حیث است که «علم به ذات نرسد و اشارات و عبارات را بدان راه نباشد: غربة ُجردة 
غَن الاسماء و الصلفات و الب و الاضافات»" 


جامی خصوصیّت این مرتبه را این گونه به نظم کشیده است: 


سود اسان با مرها و بت فان 
وحسدت صسرف و هستی ساذج 


امت-ازی و اختلاضشی‌ن-»۰ 
و یا: 

ببود جمله شون حسق ز ازل 
همه بالات مت باهسم 
هه ول شحار ریسم متخ وا ری 


مشدمج در ِ رتبه ذات 


بسود و انا همه در او مس‌درج 


3 


اتفای و اتلانسی‌نسه 


منسسسدرج در تسین اوّل 
همه در ضس‌من یک دگر مدغم 


همه از فرق و حکسم او عساری" 


در این مرتبهء «ذات احدیت مجلای شیء نه» زیرا اعتبار تعدد اصلاً نیست. بلکه 
اعتبارات ذات احدیت. سلب اعتبارات ات و ازرشسته رت که دوهی از عرفا 


مرتبه احدیت را «مقام لاتعَیّن» دانسته‌اند. 


همچون مرواریدی می‌دانسته‌اند که در صدفی در ته دریا پنهان است. و اهل معرفت و حقیقت مسلمان نیز از قرن 
سوم هجری به بعد. این تمثیل را در آثار خود به کار برده‌اند. (نصرالّه پورجوادی. دریای معرفست. تهران 
انتشارات هرمس؛ ۱۳۹۶ ص بازده؛ صص ۱۲۳-۱۲۲). 

۱. محمّد لاهیجی, مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن راز. ص ۸۷ 

۲. ابوالعلاء عفیفی. شرحی بر فصوص‌الحکم. ترجمه نصراله حکمت. انتشارات الهام» ۰۱۳۸۰ ص ۱۳۸. 

۳ مویدالدین جندی: نفحةالروح و تحفةالفتوح, به تصحیح نجیب مایل هروی» تهران, انتشارات مولی» ۱۳۱۲ 
ص 1۸. (مجرد از اسماء و صفات و نسبت‌ها و اضافات). 

۶ هفت اورنگ. ص ۱۳۱. 

۵ همان صص ۷۰-۷۱ 


7 رساله‌های سیّد نورالدین شاه‌نعمت ال ولی. ج4 ص 1۲ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۰۱ 


تعیّن در لغت به معنای مشخص شدن چیزی از میان چیزهای دیگر است؛ يا چیزی 
که باعث امتیاز و تشخیص چیزی از چیزهای دیگر می‌شود." و در اصطلاح عرفانی, 
تمیز ذات حق را در هر مرتبه‌ای از مراتب ظهور, تعیّن می‌گویند." از آنجا که در مرتبة 
ی امین و صفات ی اس دنت تا اف انز یه رت تساه آنن‌آنه مت 
را لاتعیّن اه 

به عبارت دیگر. حضرت اول در دو مرتبه. مورد نظر قرار می‌گیرد. مرتبهة اوّل را به 
یک اعتبار احدیت ذاتیه» و مرتبةٌ دوم را احدیت الهیه» نامیده‌اند: «بار اوّل حق را در 
مرتبٌ اطلاق و بدون توجه به عالم ماسوی درنظر می‌آورد و آن را احدیت ذانیه می‌نامد. 
احدیت در این معنی تعبیری است از ذات فارغ از صفات. تصوّر حق است در عالمی 
که عالمی وجود نداره و هیچ رقمی بر لوح آفربنش نقش نبسته؛ بلکه ته لوحی هست و 
4 افر ی : , حق است و جز حق, هیچ نیست»." 

مرحلهة دوم از حضرت اول. واحدیت نامیده می‌شود. در مرتبهةٌ واحدیت. حق‌تعالی 
بر خویش تجلّی می‌کند و به واسطة همین تجلّی ذاتی- که به یک اعتبار از آن با عنوان 
قیضی فلس تاد لاسام مات ای در مه ات هه رز ات تاش 
بودند. صورت تفکیکی و تفصیلی به خود می‌گیرند و به ظهور می‌رسند. به عبارت 
دیگر» واحدیت «ظهور کلیَةُ اسماء و اعیان [است] به وجودی تفصیلی. به اعتبار تنزل 
ذات از مقام احدیّت به واحدیّت و تحقق اصول نقوش و رقوم کلمات وجودی ۳ 
نتیجه تعیّن حق به اسم المتکلّم»." 


۱. علی اکبر دهخدا لغت‌نامه, ذیل تعیّن. 

۲. ر.ک: نقدالنصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۳::. شرح فصوص‌الحکم خوارزمی. ج ص ۲۵: «بدان که 
تمیز ذات را در هر مرتبه و حضرتی از این مراتب و حضرات. تعیّنات گویند و تجلیّات نیز خوانند. و بعضی آن 
را تنژلات وجود نام نهند». 

۳ هرچند در این باب نیز بین شارحان ابن‌عربی اخحتلاف نظر وجود دارد. 

۶ محمّدعلی موحد. توضیح و تحلیل فصو الحکم. ص 1۷. 

۵ سید جلال‌الدین آشتیانی» مقدماً تنهیل القواعد. ص 1۷ 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


در مرتبةٌ واحدیت است که اسماء و صفات الهی به ظهور و بروز می‌رسند و هریک 
از اسماء و صفات الهی با توجه به ویژگی‌های خود معرف حیثیت‌های مختلف 
حق‌تعالی می‌شوند. از آنجا که اسم «الّه؛ جامع جمیع اسامی الهی است. و در همین 
مرتبه ظهور یافته است. به مرتبه واحدیت. «احدیت الهیه» و مقام «الوهیت» نیز 
می‌گویند." یعنی در حقیقت. حیق‌تعالی در اين مرتبه است که نام می‌پذیرد و به عنوان 
«الّه» تجلی می‌کند و در مرتبة قبل که احدیت ذاتی بود. حق‌تعالی پذیرای هیچ نام و 
اسم و صفتی نبود و سر مطلق است. 

جامی این مرتبه را این گونه توضیح می‌دهد: «واحدیت مرتبهٌ دوم ذات است که 
ظاهر می‌شود. اشیاء به صفت تمبیز علمی در اوء و لهذا اين مرتبه را نامیده‌اند به عالم 
معانی»." در همین مرتبه است که همة عوالم در وجود حق‌تعالی به صورت علمی؛ 
ظهور و بروز می‌یابد که از آن با عنوان عالم «اعیان ثابته» یاد می‌کنند. منظور از اعیان 
ثابته «همان صور علمیّه. اعم از جزئی و کلّی است»" در وجود حق‌تعالی. به عبارت 
دیگر» علم حق‌تعالی به موجودات. قبل از وجود عینی آنها در مراتب وجود «اعیان 
ثابته» نام دارد. در این مرحله. اگرچه ممکنات و موجودات هنوز وجود عینی نیافته‌اند 
اما هم حقایق و استعداد و صور آنها در علم حق‌تعالی وجود دارد.؛ 

جامی خصوصیات این مرتبه را این گونه به نظم کشیده است: 


ی دنق قاط تس تون پاه‌سانی 
اج امفت‌ ححتا ری دوون. مت جر ده راز 
امتیسازی ز روی علیم. فقنسط ز امتیازات خس‌ارجی مس نحط" 


۱. محمّدعلی موحد. توضیح و تحلیل فصو الحکم. ص 1۷. 

۲. نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص۳۸. 

۳ حسن حسن‌زاده آملی, دروس شرح فصوص‌الحکم قیصری. چاپ دوم قم. انتشارات بوستان کتاب. ۱۳۹۰ 
ج۱» ص ۲۹. 

۶ برای مطالعه بیشتر ر.ک: شرف‌الدین خراسانی: «ابن‌عربسی». مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی, ج 4. 
صص ۲۶۲-۲۳۹. 


۵ هفت اورنگ» ص ۷۱. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۰۳ 


بنابراین» نخستین کثرات» که همان اسماء و صفات الهی باشند. در مرتبة واحدیت به 
ظهور می‌رسند. به بیان دیگر: «نخستین کثرات و تفصیل حاصل در مراتب و تعیّنات 
حقیقت وجود کثرات حاصل در مرتبة واحدیت است که از ناحيةٌ اسماء و صفات به 
ظهور می‌پیوندد. بدین قرار که آن وجود مطلق در مقام تعیّن واحدیت در کسوت 
اسماء و صفات تجلّی کرده و ایجاد کثرت می‌نماید. به عبارت دیگر, وجود با صفتی از 
صفات تجلّی نموده. و نسبت به همین وجود متجلّی با صفت دیگر دارای تعیّن و تمیّز 
پق سم سس تفت 
می‌نمایده. 

همانگونه که اشاره شد ابن‌عربی. گاه از مرتبةٌ واحدیت با عنوان. «احدیت الهیه» 
یاد کرده است. او «بار دوم حق را با توجه به اسماء و صفاتش در نظر می‌آورد و آن را 
احدیت الهیه می خواند. اين مرتبهةً دیگری از معرفت حق است که او را در مقام الوهیت 
و آفرینندگی لحاظ می‌کند و در این مرحله است که پای نسبت‌ها و اضافه‌ها در میان 
می‌آید و اسماء الهی که معرف ذات حق از حیثیت‌های مختلف است مورد بحث قرار 
می‌گیرد. احدیت در این مقام اشاره به وحدت نسبت‌ها و اضافه‌هاست. اسماء الهی به 
رغم کثرت و تعلّد به ذاتی یگانه دلالت دارند و منظور از احدیت الهی, تأکید بر این 
معنی است که مبادا کثرت اسماء موجب اشتباه شود و برای آن‌که تفاوت میان این 
احدیت با احدیت ذاتی روشن باشد. معمولاً واه احد را به ذات فارغ از صفات اطلاق 
می‌کند و ذات متصف به صفات را واحد می‌خواند»." 

به بیان دیگ حضرت اول. «دارای دو تجلّی است: تجلی اول که همان تجلی ذاتی 
است. یعنی تجلّی حق به تنهایی برای خودش. این حضرت احدیت است که وصف و 
رسمی برای آن یافت نمی‌شود؛ زیرا ذات که وجود محض خداست. وحدتش عین 
اوست. چون آنچه غیر از وجود است؛ عدمفطلق و لاشیم مسفن اسست: پس. حق در 


احدیتش به وحدت و تعیّنی نیاز ندارد که بدانها از چیزی ممتاز شود. چون چیزی غیر 


. یحیی یثربی» عرفان نظری: تحقیقی در سیر تکاملی و اصول و مسائل تصوف. چاپ پنجم» قم بوستان کتاب. 
۶ صص ۱۳۱۹-۳۱۸ 


۲ محمّدعلی موحد. توضیح و تحلیل فصو الحکم. ص 1۷. 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


از او نیست... [اما] بودن آن به شرط آن که چیزی با او باشد» واحدیت است. حقایق در 
ذات خداء مانند وجود درخت است در هسته که همان غیب غیوب است. تجلّی دوم آن 
است که اعیان ثابتة ممکنات که شئون ذات لذاته‌انده بدان پایدار می‌شوند. این همچنین 
تعیّن اول حق است به صفات عالمیت و قابلیت. با این تجلّی. خدا از حضرت احدیت 
با نسبت‌های اسمائی» به حضرت واحدیت فرود می‌آیده. 

به طور خلاصه می‌توان گفت. حضرت اوّل به دو مرتبهٌ احدیت و واحدیت قابل 
تقسیم است. در مرتبةٌ احدیت. اسماء و صفات به صورت اندماجی در ذات حق‌اند و 
حق‌تعالی هیچ‌گونه ظهور و بروز عینی ندارد و از همین‌ری قابل شناخت نیست. در 
مرتبهٌ واحدیت به واسطهٌ فیض اقدس که همان تجلی حق بر ذات خویشتن است. 
اسماء و صفات الهی و همین‌طور صوّر موجودات در علم حق به بروز و ظهور می- 
رسند و حق‌تعالی از مرتبهة احدیت ذاتی به مرتبهٌ الوهیت ظهور می‌کند. بدین ترتیب دو 
مرتبهٌ وجودی حضرت حق. در ذیل حضرت اوّل از حضرات خمس مورد بررسی قرار 
می‌گیرد و چگونگی شکل‌گیری کثرات اسمائی و صفاتی در این حضرت. شرح داده 


می سو د. 


مرتبةٌ احدیت: ذات حق‌تعالی. بدون ظهور اسماء و صفات. 

(اسماء و صفات ببس صسورت اندماحی) 
حضسرت اوّل 

مرتباٌ واحدیت: تجلّی حق‌تعالی همراه با ظهور اسماء و صفات 

در مظهسر الوهیست و ظهسسور اعیتان ابتسه. 


۱. شرف‌الدین خراسانی: «ابن‌عریی». مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی, ج ۶ ص ۲۵. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۰۵ 


حضرت دوم (جبروت) 

از حضرت دوم نیز بنا به اعتبارهای مختلف با نام‌های متعلّدی یاد شده است که از 
این جمله‌اند: جبروت. حضرت ارواح. مرتبةٌ ارواح. حضرت غیب مضاف. عالم علوی. 

۱۳9 ۹ 

اصطلاح «جبروت»» در فرهنگ و تمدن اسلامی. کاربردهای گوناگون داشته و 
گروه‌های مختلف. بنا به اعتبارات متفاوت. بارهای معنایی متعلادی بر آن حمل کرده‌اند 
که بحث آنها در اين مقال نمی گنجد." 

اما جبروت در اصطلاح عرفان نظری» عبارت است از دومین تجلی و ظهور 
حق‌تعالی در قوس نزول. در این مرتبه, حق‌تعالی به صورت عالم عقول و نفوس مجرده 
و ارواح و ملائکه و فرشتگان تجلّی فرمودند. البّه اين تجلیات نیز به نوبهُ خود دارای 
مراتب و شئوناتی هستند که در ادامه به آنها نیز حواهیم پردااخت. 

قیصری در رسائل خود در مورد مرتبةٌ جبروت توضیح می‌دهد که حضرت حق در 
حضرت دوم آنچه را که در علم خود (اعیان ثابته) داشت به صورت عینی و خارجی به 
موجودات مجرد و عقلی که قابل اشاره و لمس نیستند. ظهور یافتند: «اوّل العوالم فی 
الوجود الخارجی هو عم المقول و قوس لمْجَرةة. المُسماة بعالم الجتروت»." او این 
عالم را محل ظهور و بروز عالم اعیان ثابته می‌داند: «عالم الجبّروت أیْ عالم المُجردات 


و و 


و هو مَظَهر عالم الاغیان الابتق».* 


۱. ر.ک: شهلا خلیل‌اللهی: «حضرات خمس در شروح مختلف فصو الحکم این عربسی». صص ۱۵۰-۱۳۷؛ 
نقدالنصوص فی شرح نقشالفصوص: ص .1٩‏ 

۲ ر.ک: محبوبه هادینا: «جبروت». مندرج در دایرتالمعارف بزرگ اسلامی, زیر نظر کاظم بجنوردی, تهران: 
انتشارات مرکز دايرة المعارف. ۵ ۰۱۷ صص ۲۹-۵۲۷ ۵. 

۳ رسائل قیصری. ص۱۶ (اوّلین عوالم در وجود خارجی. عالم عقول و نفوس مجرد بود که به نام عالم جبروت 
نامیده شده است). 

شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص .٩‏ (عالم جبروت. یعنی عالم مجردات و آن مظهر و نمود اعیان ثابته 


ایست): 


خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


از دیدگاه قونوی» جبروت. «حضرت ارواح علمی و روح اعظم و عالم عقول مجرده 
و نفوس ناطقة کلیّه است». جندی نیز این مرتبه را عالم ارواح و عقول و نفوس دانسته 
است." فرقانی نیز آن را عالم ارواح و ملائکه معرفی می‌کند. " جامی در مورد این مرتبه 
چنین گفته است: «اين مرتبة ظهور حقایق کونیَهُ مجرده بسیطه است. مر نفس خحود را و 
مر مثل خود را؛ چنانکه ارواح در این مرتبه مدرک اعیان خودند و ممیّز حقایق خود»." 

توضیح این که منظور از عقول و نفوس کی و مجرد که در عرفان نظری از آنها 
بحث می‌شود با انچه در فلسفه مشاء به کار می‌رود. متفاوت است. در اینجا منظور از 
عقول و نفوس کلی همان است که در متون نقلی به آنها ملائکه و فرشتگان اطلاق 
می‌شود. " منظور از ارواح کی هم. همان فرشتگان و ملائكة مدبّره هستند که به تدبیر 
عالم اجسام تعلّق دارند." 

بنابراین» می‌توان گفت که «عالم روح. حاص فرشتگان است... و عالم مجردات. آن 
است که هیچ موجود مادی و جسمانی در آن راه ندارد... موجودات عالم روح را نه 
می‌شود دید و نه می‌شود لسس کرد»." اگرچه برعی از عرفا برای مرتبة جبروت 
موجودات دیگری را نیز تصوّر کرده‌اند." اما به نظر می‌رسد که می‌توان عالم جبروت را 
را مختص به فرشتگان دانست. اینجا همان مظهری است که اسماء حق تعالی به شکل 
فرشتگان تجلّی و ظهور کرده‌اند. به عبارت دیگر اسامی الهی در این حضرت به شکل 
و در جامةٌ ملانک و فرشتگان ظهور و بروز یافته‌اند. هرچند این ملائک نیز دارای 
مراتب و درجاتی هستند. «ملائکة جبروتی» همان ملائکةٌ صافات هستند که در قرآن 


۱. سیّدجلال‌الدین آشتبانی. شرح مقدمه قیصری بر فصوص‌الحکم. صص 1۵۳-1۵۲. 

۲. شرح فصوص‌الحکم جندی. ص ۳۱۰. 

۳ سعیدالدین فرغانی. مُنتهّی المدارک. به تصحیح وسام الخطاوی, قم انتشارات آیت اشراق. ۱۳۸۸ ص ۸۱۰ 
؛. نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۳۱. 

۵. سیّد عبدالغنی اردبیلی. تقریرات فلسفی امام خمینی. چاپ دوم تهران مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی: 
۵ ج۳ ص ۵۰. 

1 ر.ک: شرح دعاء المّحص ص ۱۶۹. 

۷ محمدعلی موخد. توضیح و تحلیل فصو الحکم. ص 11۷. 

۸ ر.ک: نقدالنصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص .٩۰‏ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۰۷ 


کریم" به آنها قسم خورده شده است». «اعظم فرشتگان عالم جبروت چهار فرشتة 
عغبروتی اند که به مبزلة جهار رکن عرش هستاه ایتها عبار شاد ازه انترافیل : جیراتیتل:: 
میکائیل و عزرائیل که به ترتیب» مظهر چهار اسم شریف حامل عرش وحدانیت‌اند که 
عبارتند از: رحمن, رحیم. رب و مالک»." 

موجودات عالم جبروت را به دو دسته کلّی تقسیم کرده‌اند که هر کدام از ایین دو 
گروه نیز به دو دستة دیگر تقسیم می‌شوند.! 


ملائکذ یه (غرق در جلال و جمال حق‌تعالی) 
سح 
ی ی ۳ 
موجودات عالم ۱ 


جروت فرشستگان تصرف کننده در امسور آسمانی 
ییحی 

فرشستگان تصرف کننده در امور زمینی 

جامی» ضمن بیان و توضیح تقسیم‌بندی فوق به تشریح هر یک از این موجودات و 

وظایف آنها پرداخته و سعی کرده با ذکر آیات و احادیست مراتب این موجودات را 
مشخص نماید: 

«قسمی آنند که به عالم اجسام به وجهی از وجوه تعلّق ندارند به حسب تصرف و 

تدبیر» و ایشان را کروبیان خوانند. و ایشان دو قسم‌اند: قسمی آنند که از عالم و 

عالمیان به هیچ وجه خبر ندارند. هامُوا فی جلال اله و جماله مُنذ خَقَفُم" و ایشان را 

ملانکه فُهَیمّه خوانند. و مصطفی(ص) از ایشان چنین خبر می‌دهد: ان له تالی أزضاً 


۱ قرآن مجیده شرره ضافانت(/۱۱۳۷ آبه افو السافایت ماه رس کند به فرکشگان تفت کشیده): 

۲ ر.ک: شرح دعاء السح ص ۱14 

۳ سیّد روحالّه خمینی» آدابالصلوة. چاپ هفتم. تهران مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۸, ص ۲۷۳. 
۶ ر.ک: سعیدالدین فرغانی. مشارق الدّراری شرح تائیه ابن‌فارض. به تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی؛ قم مرکز 
مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی؛ ۱۳۷۹ صص ۱6۷-۱۶۱ نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. صص 14- 
۰ 


۵ دلباحتة جلال و جمال او گشتند از زمانی که آفریده شدند. 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


تاه مگ زد حلفا تا تقلفون آن الق وهای هت قی الارضی و نا نون آن 
له تعالی خلق آدم و |نلیس." ۱ 

«و قسمی دیگر آنند که اگرچه به عالم اجسام تعلّق ندارند و در شهود قیّومیّت شیفته 
و متحیّرند. اما ایشان حجاب بارگاه الوهیّتند و وسایط فیض ربوبیت. و رئیس ایشان 
فرشته‌ای است که آن را روح اعظم خوانند و در آنجا از او عظیم‌تر فرشته‌ای نیست و به 
اعتبار دیگ را قلم اعلی خوانند که ول عا حلق ال للم و به اعتبار دیگر عقل اوّل 
گوبند که و رل ما حلَق له العقل. و اين روح اعظم- صلوات‌الله علیه- در صف اول این 
طایفه است. و روح‌القدس- که او را جبرائیل گویند- در صف آخر. و ما ما لا له ام 
وا 

«و قسمی دیگر آنند که به عالم اجسام تعلّق دارند به تدبیر و تصرف و ایشان را 
روحانیون گویند و ایشان نیز بر دو قسم‌اند: قسمی ارواح‌اند که در سماویات تصرف 
می‌کنند. ایشان را اهل ملکوت اعلیء خوانند و قسمی دیگر آنند که در ارضیات تصرف 
می‌کنند و ایشان اهل ملکوت اسفل‌اند؛ و چندین هزار از ایشان بر نوع انسان موکل‌اند 
و چندین هزار پر معادن و نبات و حیوان. لا بل بر هر چیزی موکل است و در کلمات 
توت ات کل ۳ ره ی ها زره کر 
است: یرل مع کل قطرة ملک . زج کیت بان و۱32 


رح وک رد لک شاب آده ات وت جدا قح لپ ت 


۱. خداوند متعال سرزمینی سفید رنگ دارد که از خلق پر است و اینها نمی‌دانند که خداوند در زمین مورد 
نافرمانی قرار می‌گیرد و نمی‌دانند که خداوند متعال, آدم و ابلیس را حلق کرده است. 

۲. قرآن مجید. سوره صافات(۳۷ آیه ۱16. (و هیچ یک از ما [فرشتگان] نیست مگر [اینکه] برای او [مقام و] 
مرتبه‌ای معیّن است). 

۳ بر هر چیزی فرشته‌ای موکل شده است. 

۶ با هر قطره بارانی» فرشته‌ای فرود می‌آید. 

۵ قرآن مجید. سوره یس(۳۹) آیه ۸۳ (پس [شکوهمند و] پاک است آن کسی که ملکوت هر چیزی در دست 
اوست. و به سوی اوست که بازگردانیده می‌شوید). 


1 نقدالتصوص فی شرح نقش الفصوص. صص .۵۰-1٩‏ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۰٩‏ 


جامیء در آثار منظوم خود نیز به عالم جبروت و حصوصیات آن اشاره کرده است: 


زآنچسه از علسم آمسده بسه عیسان صسسنف اوّل صسسف ملالکسه دان! 
بند گانند جملسه فرمس‌ایر ناکشیده بسه کفسر و عصسیان سر 
متصف نی بسه مسادگی و نری وز زناشسسوهری همیشسه ری 
همه از وصمت عناد مصون مسستقر در مقسام لایعصس ون" 


جامی در جای دیگر» ضمن بیان اینکه. عالم جبروت. نخستین تعیّن خلقی است. دربارة 
موجودات آن می‌گوید: 


ساخت چو صنعش قلم از کاف و نون شت بسه هنت ازآن و قفش رون 
سسطر نخسست از ورق ان سسواد قدس‌نسادان تسرد ناد 
باه شتا( زا متستوان بتس ی پایستهابشحساواو سور بر تسیری 
جیسب بقاشان ز فنساسسوده نسی دامنشان ز آب و گسل آلسوده نسی... 
ناش.ده اقلسیم دوام بات تسگ بر ایشان ز حسدود جهات" 


براساس آنچه گفته شد. می‌توان به طور خلاصه این‌گونه نتبجه گرفت که حق‌تعالی 
در سیر تجلّیات خود. در حضرت دوم(جبروت) به واسطة اسماء خود. به شکل عقول 
و نفوس و ارواح کی و مجرد که در حقيقت همان فرشتگان هستند. ظهور فرمود. هر 
یک از فرشتگان در اين مرتبه از تجلی, مظهر و مٌظهر یکی از اسامی الهی است و 
حق‌تعالی در این مرتبه از ظهور خویش به واسطه اسامی خود و یا همان ملانکه به 
تدبیر و تربیت امور عالم می‌پردازد. در حقیقت. این حضرت در امتداد حضرت قبلی 
است و آیینه‌ای است که اعیان ثابته که وجود علمی مظاهر بودند در آن ظهور یافته 
است. در این مرتبه نیز حرکت حبّی حق‌تعالی در جریان است و حضرت حقی در این 
مظهر نیز در جلوة ملائکه و فرشتگان, فراخور مقتضیات این حضرت. نرد عشق 
می‌بازد. 


۱. هفت اورنگ سبحةالاپرار . ص ۱۷۶. 
۲ همان ص ۱۷۶. 
۳ همان ص‌‌ ۳۷۰ 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


حضرت سوم(ملکوت) 

از حضرت سوم با نام‌هایی همچون حضرت مثال» عالم ملکوت. حضرت مثال 
مطلق» حضرت غیب مضافی که به حضرت شهادت مطلق نزدیکتر است. حضرت مابین 
غیب و شهادت. عالم خیال و جز آنها یاد کرده‌اند.! 

در سیر تنزلات و ظهورات حق‌تعالی» پس از مرتبٌ جبروت. مرتبةٌ ملکوت يا مثال یا 
خیال قرار دارد. اين مرتبه حلدٌ فاصل و واسطه‌ای است بین عالم روح و عالم حس. در 
عالم جبروت يا ارواح که خاص فرشتگان است. همه چیز مجرد است و در عالم حس 
همه چیز مادی و جسمانی است. موجودات این حضرت دارای حصوصیات روحانی- 
جسمانی هستند. " آنچه در عالم ذات و اعیان ثابته و جبروت به صورت مجرد و کلی 
وجود داشته است. در این مرتبه به صورت مثالی ظهور می‌یابد و شرایطی فراهم 
می‌شود که در مرتبهٌ بعد. یعنی عالم حس و ملک این موجودات به ظهور و بروز 
جسمانی برسند. به عبارت دیگر آنچه در عالم ماده و حس ظهور و بروز می‌یابد 
دارای مثال و صورتی در عالم ملکوت است." 

قونوی معتقد است که حضرت «سوم. عالم مثال است که تابع مرتبة ارواح است و 
در تصاعد. فوق عالم حس»." محقق قیصری در تشریح این مرتبه از ظهورات حق 
تعالی بیانی دارد به غایت محکم و ساده که بخوبی فضای حاکم بر این حضرت را 
مشخص می‌کند: «بدان که میان عالم اجسام و عالم ارواح مجرده. عالم دیگری هست 
که برزخ نامیده می‌شود... به این معنی که میان عالم ارواح و عالم اجسام برزخی قرار 
دارد- یعنی عالم مثال- تا مانع تعدّی و آميزش آنها به یکدیگر گردد. برزخ باید بهره‌ای 
از هر دو طرف داشته باشد. لذا عالم مثال از آن جهت که غیرمادی است. شبیه عالم 
ارواح است و از لحاظ داشتن صورت و شکل و مقدان شبیه عالم اجسام است. 
معانی‌ای که از حضرت الهعی فرود می‌آیند. نخست در جهان مثال. یک صورت 


5 رذکا: «حضرات خمس در شروح مختلف فصو الحکم این عربی). ص ۰.۱۶۰ 
۲. ر.ک: محمّدعلی موحد. توضیح و تحلیل فصو الحکم. ص 11۷. 
5 نقدالتصوص فی شرح نقش الفصو ص. ص ۰.۱۸۱ 


۶ محمّد خواجوی. مقدمةً الفکو ک قونوی. ص ۵۸. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۱۱ 


جسمانی و حستی. همانند صورت خیالی ما می‌پذیرند و سپس به عالم لک فرود 
می‌آیند... همچنین هر یک از ارواح کلیّه و جزئیّه از عقول و نفوس مجرده و 
غیرمجرده, به حسب کمالات و درجاتشان» صورتی دارند در عالم مثال. همین طور 
ارواح کلی انسانی» پیش از ظهورشان در بدنهاء با آن صورتها ظاهرند و مشهود ارباب 
شهود واقع ی گودنده 1 

در عالم ملکوت پا مثال وجود داشته‌اند. در این مرتبه از ظهورات است که حق‌تعالی در 
جلوة ارواح بشری ظهور می‌فرماید. و از دیدگاه برخی از محققین در همین مرحله 
است که خداوند از ارواح انسانها میثاق توحید. عشق و ولایت می‌گیرد: «عالم مثال در 
قوس نزول, عالم در و آلست نام دارد که مرحلة پیش از نزول به عالم ملک است و در 
یهافر ار به وتیل وولامت کیکفت فده یت 0 


جامی در مورد این مرتبهة وجود این گونه سروده است: 


و در جای دیگر می‌گوید: 
بصد از آن مسرغ ظهورش پر و بال زد ز ارواح ب.ه اقلس‌سیم مشتال: 


جامی در رسالهٌ ناثیه نیز عالم مثال را پس از عالم ارواح ذکر کرده و آن را برزخ 
جامع؛ میان جسم و حان. ره ِ_ِ 


۱. شرح فصوص‌الحکم قیصری. صص ۹۸-۹۷. (ترجمه به نقل از کتاب عرفان نظری یثربی» ص ۳۶۳). 

۲. سیّد روحاله خمینی. تعلیقات علی شرح فصو ‌الحکم و مصباح‌الانس. قم مسسه پاسدار اسلام؛ 
7 صسق ص ۱۲۵. 

۳ هفت اورنگ. سلسلةالذهب. ص ۰۷۱ 


همان سبخدالابزار» عن 8۷ 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


پسیفن آن: کر زسرة اهسل حتق اسشیت نام آن بسرزخ مشال مطلسق اسست! 

عالم مثال را به دو مرتبة «خیال متصّل يا مقیّد» و «خبال منفصل» تقسیم می‌کنند. 
مرتبهٌ خیال متصّل يا مقیّد. آن مرتبه در عالم مثال است که برای ادراک آن» وجود قوای 
ذهنی و نیروی مخیلةٌ انسانها لازم و ضروری است و «از آن عالم» هر انسانی را بهره‌ای 
هست که همان قوة خیالی اوست که با آن خوابها و رژیاها را می‌بیند». به این مرتیه» 
بدان جهت متصّل می‌گویند که متصّل و وابسته به عالم حس و شهادت است. 

اما خیال منفصل, آن مرتبه از عالم مثال است که به حضرت الهی وصل است." برای 
رک ان مرش فا عساعی وروی اه انسانی ‏ قرط تست وکا شفات و 
الهامات اولیای کامل و انبیای عظام. متعلّق به همین مرتبه است. 

نکت حائز اهمیت در مورد عالم مثال متصتل و منفصل آن است که «نخستین روزنة 
غیبی که به روی انسان گشوده می‌شود همین دریچهٌ عالم مثال است. در این عالم 
هرکسی به نسبت قوّت استعداد و صفای باطن. می‌تواند احوال بندگان را مشاهده کند. 
مشاهدات انسان در خیال مقیّد(متصتل) به ندرت از تعبیر بی‌نیازند؛ بلکه غالبا محتاج 
تعبیرند. زیرا هر معنایی در هر قالبی ظاهر نمی‌شود»." 

بنابراین مکاشفات و رژیاهایی که به واسطة ارتباط با عالم مشال متصّل حاصل 
می‌شوند. چندان قابل اعتماد نیستند. چون از یک جهت نیاز به تعبیر دارند و از طرف 
دیگر ممکن است از اضغاث احلام باشند. در ضمن به دلیل وابستگی‌شان به جسم پس 
از مرگ جسمانی پایدار نیستند. اما مکاشفاتی که در برخورد با عالم مثال منفصل حاصل 
شده‌اند جون فارغ از قوای دماغی و نیروهای ذهنی بشری بوده‌اند. احتمال اشستاه در 
آنها وجود ندارد و نیازمند تأویل و تعبیر هم نیستند و بامرگ جسمانی هم فنا 


. عبدالرحمن جامی. بهارستان و رسائل. (مشتمل بر رساله های: موسیقی. عروض ۳ شرح تائبه ابن فارض). به 
مقدمه و تصحیح اعلاخان افصح زاد. محمد جان عمرأف. ابوبکر ظهورالدین تهران, میراث مکتوب, ۰۱۳۷۹ رسالة 
۳ 

. شرح فصو الحکم قیصری. صص ۹۹-۹۸. 

۳ همانجا. 

۵ یحیی یثربی. عرفان نظری. ص ۶۳. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۱۳ 


نمی‌پذیرند. همانگونه که قبلاً نیز یادآور شدیم. مشاهدات اولیای کامل و انبیای عظام از 
این دست است. 

باید دانست که گاه. «انبیا و کاملان با قوُ روحانی‌ای که دارند. ملائکة عوالم عقول 
را به عالم مثال و حتی عالم ملک تنزل می‌دهند. مثل واقعه‌ای که برای پیامبر اسلام در 
هنگام بعشت رخ داد و جبرئیل تمثّل مثالی یافت و آن حضرت دیدند که جبرئیل تمام 
شرق و غرب عالم را پر کرده است." و همچنین است تنزل ملکی جبرئیل به صورت 
دحیه کلبی برای پیامبر اسلام(ص)." 

به طور حلاصه می‌توان گفت» حضرت سوم از تجلیات حق‌تعالی که آن را عالم 
مثال. ملکوت یا خیال می‌نامند. حد واسط و میانجی‌ای است میان عالم مجردات و عالم 
محسوسات که خصوصیات و ویژگی‌های هر دو عالم مجرد و محسوس را دارد و 
اگرچه فارغ از ماده است. اما دارای مقدار و صورت است. حق‌تعالی در ایین مرتبه از 
تجلیات خود. ارواح انسانی و جزئی. اجنه و شیاطین و برخی از فرشتگان زمینی را به 
منصه ظهور رسانیده است. به اعتقاد برخی از عرفا در همین مرتبه از وجود است که 
خداوند در امتداد حرکت حبّی خود و عشق بازی با ذات شریف خحویش بر ارواح 
انسانی تجلّی نموده و از ایشان میثاق عشق, ولایت و توحید گرفته است و آنها را برای 
ظهور در عالم ملک و شهادت آماده کرده است. این مرتبه» برزخی است بین عالم 
مجردات و محسوسات که صورت مثالی همه محسوسات در ان وجود دارد و به همین 
دلیل. ورود به این عالم باعث کشف و شهود و اطلاع از امور غیسی می‌شود و 
دست‌یابی و اطلاع برخی از افراد از امورات غیبی. مربوط به وصل شدن به همین عالم 


5 سیّد روحاله خمینی» تعلیقات علی شرح فصو ص الحکم و مصیاح‌الانس. صص۳۷-۳۱. 
۲. شرح دعاءالسح ص ۸۶ 
۳ همانجا؛ نقدالنصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۲. 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


حضرت چهارم(ملک) 

از حضرت چهارم با عناوینی همچون حضرت شهادت مطلق, عالم (حضرت)حس. 
عالم ملک عالم اجسام عالم ناسوت و اسامی دیگر یاد کرده‌اند.! 

در ادامةٌ سیر تجلیات و ظهورات حق. عالم محسوسات به ظهور می‌رسد. در این 
مرتبه» صورتهای مثالی به صورت مادّی و محسوس و جسمانی تجلی پیدا می‌کنند و 
اين. همان مرتبهٌ خاک و جسم است که از آن با عنوان عالم ملک و شهادت یاد می‌شود. 

موجودات این عالم. ترکیب‌یافته و متراکم‌اند و به همین دلیل, قابل تجزیه‌اند و 
دست خوش کون و فساد و قابل خرق و التیام." این عالم برای همه قابل درک است و 
برای فهم آن نیاز به سیر و سلوک و دیدهٌ باطنی نیست و حواس ظاهری آن را درک 
می‌کنند. مشخصه عالم ملک داشتن مادّه و صورت است. 

اشیای عالم مُلک يا اجسام را به دو قسم «علویات (افلاک) و سفلیات (عناصر 
زمینی) تقسیم کرده‌اند که هر کدام شامل زیرمجموعه‌هایی هستند: «اما علویات چون: 
سماوات سبع (انبمانهای هفت کانه) و و ابت :و سیارات...و اما تقلیانت شون» بسازط 
عنصریات و آثار علوی, - مانند رعد و برق و ابر و باران- و مرکبات چون: معادن و 
نبات و حیوان و بدن انسان که اشرف عالم عناصر است... همچنین عوالم دیگر که توابع 
عالم اجسام‌اند. چون حرکت و سکون و ثقل و حفت و لطافت و کنافت و الوان و 
اضواء و اصوات و روایح و انواع و اصناف آن»." 

جامی دربارةٌ خصوصیات عالم ملک این گونه سروده است: 


مسوج دیگیر ب‌از در کار آم‌ده جسیم و جسمانی. پدی‌دار آم‌ده 
جسم هم گشته است. طوراً بعد طور تابه نسوع آخسرش افتاده دور 
و یا: 

تسه فاشتک ناوریس ایکا شسبت هر فک دور دایم برداشست 
ری آن ات۸ فص ۱ نوتاه جر در خان آفب ز اد 


۱. ر.ک: «حضرات خمس در شروح مختلف فصو الحکم این عربی). صص ۰۱۶۲-۱۶۱ 
۳ همان ص ۵۸. 


3 بهارستان و رسائل. رسالةً نائیه. ص‌ نار ۳ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۱۵ 


سباخت در وی ی نیک وبختی از موالیند. سبه پایسه تختسس یا 
حضرت پنجم(انسان کامل) 


در نامگذاری حضرت پنجم. که در حقیقت آخرین مرتبه از حضرات خحمس است؛ 
اختلاف چندانی وجود ندارد و اکثر عرفا از آن با عنوان گوان جامع و انسان کامل یاد 
که 

این حضرت. مجموع چهار حضرت پیشین است و به همین دلیل از آن با عنوان 
کون جامع. یعنی جامع همه هستی‌ها و مراتب. یاد شده است. در این حضرت و مرتبه 
است که تمام خصوصیات. ویژگی‌ها و صفات ذات اقدس اله که در مراتب قبلی به 
ور گوناگون متجلّی شده بوده به صورت یکجا و مجموع» ظهور می‌يابد. به عبارت 
دیگر همه ظهورات حق؛ اعم از حضرت ذات. جبروت. ملکوت و ملک به صورت 
یکجا و مجموع در این مرتبه به منصهٌ ظهور می‌رسد که به آن گوان جامع پا حضرت 
انسان کامل اطلاق می‌شود. 

از دیدگاه عرفاء انسان کامل. «زبده و خلاصء موجودات است و تمامی عمٌال 
کارخانةٌ وجود. از اعلی تا به اسفل, از ملائکة کروبی تا قوای منطبع در طبایع» از عقل 
نخستین تا هیولای اولی. خادمان اویند و پیوسته در گردش در طوافند. این چنین فردی 
را آدم و انسان کامل و جام جهان‌نما و آثينة گیتی‌نما گویند و به اسامی بسیار دیگر نیز 
نامند» ۳ 

اگرچه این حضرت. ظاهراً در عالم ثلک(اجسام) و در قالب عنصری انسانی ظهور 
می‌یابد. اما از نظر معنوی و باطنی بر همه عوالم و مراتب برتری دارد؛ چرا که مجموع 
هم آنهاست و اگر به دلیل ظهور این حضرت نبود. مابقی موجودات به منص؛ ظهور 


۱. هفت اورنگ. سبحةالابراره ص 1۷۱ 

۲ فصو الحکم. ص4۸ ص ۵۰: شرح فصوص‌الحکم جندی. ص ۰۱:۳ ص ۱3۳: ص ۱۷۲: شرح فصوص- 
الحکم کاشانی. ص ۱۱: شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ۲۶. ص۳۲: المقدمات من کتاب نص‌النصوص: 
ص۸۵ تفسیر المحیط الأْعظم. ج۱. ص ۵۵؛ شرح فصوص‌الحکم خوارزمی. ص .٩۳‏ 

۳ حسن حسن‌زاده آملی؛ انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. ص 1۳. (چاپ جدید: تهران انتشارات الف لام میم 
۳ ص ۱۶۰). 


خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


نمی‌رسیدند: «حضرت پنجم که گوان جامع است. تفضیلاً حقیقت عالم است و اجمللا 
صورت عنصری انسانی... و مرتبٌ جامعه است مر جمیع مراتب را و آن حقیقت انسان 
کامل است زیرا که او جامع جمیع است». و از همین روست که او(انسان کامل) 
تجلی گاه ذات اقدس اله است. نه سایر حضرات: «مرتبدٌ کون جامع. یعنی انسان کاملی 
که مجلای مجموع و صورت جمعیت است و به تنزل این مرتب اصلیه ساير مراب 
تیه ابل او خی ایز: مرتبه مجالی(تجلی گاه‌ها) باطنه‌اند یا ظاهره و مجلای ذات نیست 
الا انسان کامل»:" 
انسان کامل اسست کسه مجلسی ذات اوست _.. مجموعصه‌ای کسه جامع ذات و صفات اوسست " 

باید دانست که اگرچه صورت عینی انسان کامل در حضرت آخر و در عالم ملک 
ظهور می‌یابد. اما حقیقت او در همه عوالم سریان دارد: (حقیقت انسانیه را در جمیع 
پس آدم اوّل اوست»." انسان کامل به مثابهٌ روح و جان جهان است؛ و به همین دلیل» 
عالّم به واسطة او جان می‌یابد و در تصرف اوست: «پس تمام شد عالم به وجود 
خارجی این کوان جامع از آن که روح عالم است وی را و متصرف در وی. و شک 
نیست که کمال تن تمام نمی‌شود. مگر به روحی که تربیت او کند و از آفاتش نگاه 
می‌دارد)." 

این نکته را نیز باید درنظر داشت که اگرچه در ظاهر کون جامع در قالب و ظاهر 
انسانی متجلّی شده. ولی حقیقت وجودی او چیزی فراتر از این ظاهر و قالب انسانی و 
نشأةُ عنصری است و باید توجه داشت که مقصود عرفا از انسان کامل» همان حقیقت 
وجودی اوست که جامع جمیع مراتب و تجلّی‌گاه ذات و صفات الهی است. نه این 
کالب موه قشم یف مرت الکسمیا عسص سایق عون رنه 


۱. نقداللصوص فی شرح نقش‌الفصوص. صص ۳۱-۳۰. 
۲. رساله‌های سیّد نورالدین شاه نعمت ولی. ج 4 ص 1۲ 
۳ شاه نعمت‌الّه ولی کرمانی کلیّات اشعار. ص ۳۵ 
شرح فصو الحکم خوارزمی. ج۱. ص ۱۰۰. 

۵ همان ج ۰ ص 1۹ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۱۷ 
الاضافة الی آفراد سل ۳ عْیبه ون تن و 

یعنی: انسان کامل از نظر شکل ظاهری و جسم عنصری, ... یک بنده مخلوقی است 
که مربوب خدای سبحان است. و از نظر معنا و روح و رتبة وجودیش, رب است. و از 
نظر نسبت و اضافه رب تمام افراد عالم است؛ اعم از عالم غیب و شهادت و با عوالم 
روحانی و جسمانی. 

و به واسطهٌ همین حقیقت وجودی است که وجود او نسبت به عالم در حکم روح 
برای بدن است و در جهان و جهانیان تصرف می‌کند و از همین جاست که همه حقایق, 
جلوه‌ای از حقیقت انسان کامل‌اند: «قَان الانسان کایل زوح العالم و لالم ان 
الروح هو میرادن و المتصرف فیه. 0 الرژوح در البدن و یتصرف فیه بالقوی. 
الک مسا اکایل یر اف لعالم و فیه بواسطة الأمنماء الالهيّة. اغلم آن کل 
0 3 رم , خفانق ذات الانسان الکامل. ۳2 ۱ ۱ ِ 

ی در حقیقت. انسان کامل» روح عالّم است و عالّم» جسم اوست... و روح مدبر 
بدن است و آن را اداره می‌کند و همان‌طور که روح در بدن ش و تصرف می‌نماید. 
انسان کامل نیز عالم را اداره می‌کند و به‌وسیلةٌ اسمای الهی در آن دخل و تصرّف می- 
نماید. و بدان که هر حقیقتی. خود یکی از حقایق ذات انسان کامل است. 

بنابراین» باید دانست که از دیدگاه عرفاء حقیقت انسان کامل» چیزی ورای این کالبد 
و جسم عنصری است و این جسم خاکی, تنها به مثابةٌ روپوشی برای آن هستی جامع 
است: 
ایسین هیکسیل آدمسی‌سست روپستوش .. متا قبلستة جملسته ستچده‌فت‌اييم" 
و یا: 


ای وج ودت مظهر اس‌ماء خسن آمده وی ز جودت جمل: عالم هوی‌دا آمده 


۲. همان ص ۸٩‏ 
۳ جلال‌الدین محمّد مولوی. دیوان کبین ج۲ ص .۹٩‏ 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


ظاهرت مجموع مجموع عا‌هاشده ‏ باطنت مرآت ذات حق تصالی آمسده! 
به قول عطار نیشابوری: 

زسبانی کل فتاه در قسناس ی کی . زان آمستاه ادن فتاه تسا کین 
گهسی بیخود. گهسی با خنود دو حالش .که تسا هنم زیین بنود هنم زان کم‌الش" 
به بیان دیگر, انسان کامل, «به اعتبار آنکه تربیت عالم می‌کند از مرتبة خلافت؛ 
مظهری است جامع مر اسماء و صفات الهیه را و مرات هویّت است؛ پس. به این 
اعتبار رب باشد. و به اعتبار انکه او نیز مربوب ذات است و به صفت عبودیت 
موصوف. عبد باشد. يا خود چنین گوییم که آدم را صورتی است جسمانی و معنی‌ای 
روحانی, به جسم. از عالم خلق است و به روح از عالم امر»." 

در مورد وجه تسمیةٌ حضرت کون جامع به «انسان» گفته‌اند که از آن روست که این 
حضرت. نسبت به ذات حیق‌تعالی. همانند نست مردمک چشم است به چشم و مردمک 
چشم در عربی. «انسان» نامیده می‌شود. 

ابن‌عربی این موضوع را این‌گونه بیان کرده است: «و هو لح بمنزلة انسان العیّن 
من العین ای َو بهانظر و هو المْعیر عَنه بالتصر. قلهذا سمی انسانا؛ قانْه به ینظر 
الحق نی خلقه فیرحَه»* یعنی: «انسان کامل برای حق به متزلة مردمک چشم است 
برای چشم که نگریستن بدان صورت می‌گیرد و از آن تعبیر به بصر می‌شود. و از این 
روی, نام وی را انسان کرده‌اند که حق به واسطة او بر خلق نظر می‌کند و برآنان رحمت 


می‌آورد)." 


شرح فصو الحکم خوارزمی. ج ۱. ص ۳. اين ابیات در دیوان فارسی منسوب به «حسین منصورحلاج» نیز 
آمده است. اما باید دانست که این دیوان در حقیقت. متعلق به کمال‌الدین‌حسین خوارزمی. صاحب شرح 
فصوص. است. (ر.ک: مقدمهٌ نجیب مایل هروی بر شرح فصوص الحکم خوارزمی صص ۱۸-۱۷) 

۲. فریدالدین عطار نیشابوری. الهی‌نامه مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ ششم. تهران 
انتشارات سخن,» ۳۹۲ ص ۲۶۸. 

۳ نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۱۰۳ به قول مولوی: «صورتش در خاک و جان در لامکان/ لامکانی 
فوق و هم سالکان» (مثنوی. دا. ب ۱۵۸۱). 

فصو الحکم. ص ۵۰. 

۵ ترجمه فصو الحکم(محمّدعلی موحد). ص ۱۵۷. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۱٩‏ 


چشم. بدون مردمک نمی‌تواند چیزی ببیند و اساس دیدن بر آن استوار است و 
غایت هدف چشم به واسطة آن تحقق می‌پذیرد. حضرت انسان کامل نیز چنین نسبتی با 
حق تعالی دارد. یعنی هدف از ظهور و تجلّی حق تعالی رسیدن به اين مرتبه بوده است 
و اسرار و معارف الهی در این مظهر ظهور می‌یابند؛ «اين کون جامع مر حق را به منزلة 
نسان عین است. اعنی نسبت او با حق. چون نسبت مردمک چشم است با چشم و نظر 
بدو حاصل است و اوست که معبر است به بصر. و چنانکه مقصود اصلی از چشم. 
نسان عین است. چه نظر بدو است و مشاهده عالم ظاهر که صورت حق است. از 
وست. همچنین. انسان نیز مقصود اولی از همه عالم اوست. چه. بدو ظاهر می‌شود 
سرار الهیه و معارف حقیقیه که مقصود حقیقی است از خلق. و به واسط او اتصال 
می‌یابد ال به آخر و کمال می‌پذیرد مراتب عالم باطن و ظاهر».! 

همانگونه که یادآور شدیمی حضرت انسان کامل. گوان جامع است. کوان. در لغت به 
معنای هستی و وجود است" و در اصطلاح عرفا «عبارت است از وجود عالم از آن 


روی که عالم است. نه از آن روی که حق است». ‏ به عبارت دیگر, «عارف ماسوی‌اله 
را تعبیر به کون می‌فرماید؛ لذا عقل اوّل هم یکی از اکوان است. زمین هم از اکوان 
است. منتها هیچ کدام گوتن جامع نیستند» ولی انسان کامل را گوان جامع نامند که همة آن 
حقایق و این رقایق را به نحو اتم داراست لذا قطب عالم امکان است و امام ثلک و 
تک 

بنابراین. همة مراتب وجودی, در انسان کامل جمع شده است. به بیان دیگر: «مرتبة 
انسان کامل. عبارت است از جمع جمیع مراتب الهیه و گونیه» از عقول و نفوس کلیّه و 
جزئیه و مراتب طبیعت تا آحر تنزلات وجود... و لهذا سزاوار علافت حق و تظهر و 
مُظهر اسماء و صفات جناب مطلق اوست»." 


۱. شرح فصوص‌الحکم خوارزمی, ج ۰ ص 1۷. 

۲. لغت‌نامه دهخداء, ذیل کوان. 

۳ شرح فصو الحکم خوارزمی» ج ۱ ص 4۵. 

۶ حسن حسن‌زاده آملی دروس شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص 1. 
۵. نقدالنصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۱۳ 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


ابوحامد اصفهانی. صاحب کتاب قواعدالتوحید. نیز بر این موضوع تأکید دارد که 
انسان کامل» جامع همه مراتب و دربردارندهٌ همه خصوصیات ذات و صفات الهی و 
مظهر کامل اسماء و صفات و افعال حق‌تعالی است: «فابَعَت اثبعاتاً ارادیْاً الی المظهقر 
نی و الکوان الجامع الحاصر للأثر الالهی و شو الانسانْ الکامل؛ فنّه الجامع بیْن 
مظهر ید الذّات المطلقة و ین مَظهریة الامتماء و الصفات والافعال... و هو الجامع بَین 
الخقایق الوجو یه و نتب الامتمام ال و بّین الحقائق لامْكائّة و الصتفات الخلقيّه. هو 
جای تین مرتبّی الجنع و اثفصیبل. محیط بجمیع ما فی سلسلة الژجود» یعنی: پس این 
البان کامل ابیت که به ختورت,ارای بهسوی مظهر کی و کون جامع که دربردارندة 
امر الهی است» تجلی و ظهور پیدا کرد؛ زیرا او جامع بین مظهریت ذات مطلق و بین 
مظهریت اسماء و صفات و افعال است... و اوست که جامع بین حقایق وجوبی و 
یت های اشهای الهش وه فان امکایی وصفانت طمعی اسان اس ری اسان 
کامل جامع دو مرتباٌ جمع و تفصیل است و احاطه کننده به تمام آنچه در زنجیره 
وجود است. 

بنابراین انسان کامل جامع همة مراتب و حضرات است و چنین صورتی از کمال 
تطلق) دی هم فرب دیکری از طمورات دار کته مین پدیرفکه ایسگ؟ لب لته 
لحقیقیّة المالیّة نی لا بتَصَور الزيادة علیها من جهة النّمام و الکمال. فظهر آنْ الصورة 
انکابلا لا لطامرة بحتب جمیع هنم التظامی لا ینکن طهوزها من حنت هی 
کذلک لا فی هذا المَظهّر»." یعنی: انسان کامل, آن جامع حقیقی کمالات است که تصور 
نمی‌شود هیچ چیزی از جهت تمامیت و کمالیت از آن بیشتر باشد. پس, معلوم و آشکار 
می‌شود که تنها در مظهر انسان کامل است که صورت کامل الهی به شکل کامل و تمام 
ظهور می‌یابد و بجز در این مظهر. چنین امری امکان‌پذیر نیست. ۱ 

جامی در ضمن ابیاتی به زیبایی» کون جامع بودن انسان کامل را چنین بیان کرده 
اشتا: 


آدسی چیسست؟ برزخسی ج‌امع صسورت خلسق و حق در او وافع 


۱. تمهیدالقواعد. ص ۱۸۰. 
۲. همان ص ۲۱۷. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۲۱ 


نس خه مجمسسل ات و مض‌مونش ذات حسق و صفات بی‌ج‌ونش 
متصل بب‌ارقایق حسروت مش تمل بر حش‌ایق ملکوت 


هم علسيم اسست و هم سسمیع و بصیر مسستکلم. مرید و جسی و قس‌دیر 
همچنسین از حقبایق عسالم همسه چیسزی بسود در او شسدغم 3 


اگرچه انسان کامل از نظر مراتب تجلی, ظاهراً آخرین مرتبهةً ظهورات الهی است؛ اما 
هدف غایی تجلّی حق‌تعالی. ظهور و بروز این مرتبه بوده است. و اگر برای ظهور این 
مرتبه نبود کثرات پدیدار نمی‌گشت: «سبب ایجاد عالم و بقای او و واسطهٌ ظهور 
کمالاتش در ازل و ابد و دنیا و آخرت. انسان کامل است. اما در علم» چون حق‌تعالی 
تجلی کرد به ذات مر ذات خود را و مشاهده کرد در ذات خحویش جمیم صفات و 
کمالات خود راء خواست تا صفات و کمالات خویش را مشاهده کند در حقیقتی که او 
به منزلت آیینه باشد»" و این آینه» همانا انسان کامل است. از این رو» مقصود از ایجاد 
عالم» ظهور همة کمالات الهی در اين آینه است: «لأْن المقصود من ایجاد العالم و اثقانه 
لانسان الکامل)." 

به این اعتبان انسان کامل هم اوّل است و هم آخر؛ چرا که: «لائسان الکامل هو 
لاول تالتضل و ارات لا مه الم شاه انش له وله ایس انهاد 
لعال» و من شأن الم لغائیّف الم فی العلم و الارادة... و الاخر ی ذلک الانسان هو 
لمح عما داي بالایجاد ۳ سلسلّة الموتجودات» ) ی انسان کامل از جهعت هدف 


و اراده. اول ابتاد [یعنی» اولین جیزی است که خداوند اراده کرده که او را بدیدار 
سازد] چرا که مقصود و علّت غائی ایجاد عالم. توسط خداوند. ظهور انسان کامل است. 
و حصوصیت علّت غائی. پیشی گرفتن در علم و اراده است... و از جهت دیگر انسان 


۱. نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۱۱۰. 

۲ شرح فصو الحکم خوارزمی. ج ۰۱ ص ۸ 

۳ نقدالتصوص فی شرح نقش الفصوص. ص۱٩۹.‏ (منظور و هدف از ایجاد عالم و نگه‌داری آن. همان انسان کامل 
است). 


همان ص !۰ 5 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


کامل آخر است؛ زیرا انسان کامل [از نظر نشأه عنصری و ظهور حستی] در آخرین مرتبه 
ز سلسله موجودات. بدیدار شده است. 
از دیدگاه عرفاء مقصود از آفرینش چیزی جز تجلّی حضرت حق در صورت 
نسان کامل نیست و مابقی تجلیات. طفیل این حضرت والاقدرند. و اين ترجمان همان 
کلام قدسی حق‌تعالی است که به محبوب و حبیب خود فرمود: «لوگاک لمّا خلت 
لأفلّاک» ۱ 
انسان کامل» علاوه بر اين که علّت تجلی حق‌تعالی است. باعث بقای عالم نیز 
هست. و اگر انسان کامل نباشد. نظام عالم برچیده می‌شود. اببن‌عربی این موضوع را 
این گونه بیان می‌کند: «فلایزال العالم محفوظاً مادام فیه هذا الانسان الکامل. آلا تراه |ذا 
زد زاف ره لا یفام اک هلان هواک ماه نق و کی 
بُعضه بیَعض: ۰ و ال الأثر الی الاخرة و فکان ختماً قلی خزانة الاحرة ختما آبدیا؟»" 
یعنی: «مادام که این انسان کامل در عالم باشد عالم به وجود او محفوظ خواهد ماند. 


و این ثهر (انسان کامل) از خزانهةٌ دنیا برآفتد و جدا شود از آنچه حق 
در خزانهٌ دنیا اندوخته بود» هیچ بر جای نمی‌ماند و هرچه در آن بود خارج می‌شود و 
اجزای آن به یکدیگر می‌پیوندند و امر به آخرت انتقال می‌یابد و انسان کامل هر ابدی 
خزانه آحرت و ۱ ۱ 

جامی, با توجه به سخنان ابن‌عربی» همین مفهوم را اینگونه بیان می‌کند: «مادام که 
انسان کامل در دنیا بُوّده عالم محفوظ و خزائن الهی مضبوظ باشد و چون از این عالم 
منتقل شود به آن عالم و از دنیا مفارقت کند و مقیم دار آحرت گردد و در افراد انسان 
کسی نماند که متّصف به کمالات الهیه شود تا قائم مقام او گردد و حق‌تعالی او را 
خزینه‌دار خزائن خود سازد. هرچه در خزائن دنیا باشد از کمالات و معانی, با آن کامل 
رت تب کار اه دار و لاف ره ارت 02 


۱. عیون آخبار ِِ ۱ ص ۱۱۳ ب بحارالأنوا ج۱1 ص 4۰۵. (اگر تو نبودی افلاک را خلق نمی‌کردم). 
۲ فصوص‌الحکم. ص * 

۳ ترجمه ۳ موحّد)؛ ص ۱۵۷. 

نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص .۹٩‏ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۲۳ 


این موضوع به آن دلیل است که استمرار تجلیات و فیوضات حضرت حق بر عالم 
کثرات به سبب ظهور آن وجود اعلی در قلب انسان کامل که مظهر اتم الهی است؛ 
جریان دارد. و اگر آن مظهر و مظهر کی در میان نباشد. استمرار و فیضان تجلیات حق 
تعالی, منقطع می‌شود؛ چرا که: «تجلّی حق که موجب بقاست بر عالم دنیوی جز به 
واسطة او نبود. لاجرم به انتقال او منقطع شود از عالم امدادی که موجب بقای وجود و 
کالات ات۱ 

همچنین: «حق. سبحانه» قلب انسان کامل را آينة تجلیات ذاتیه و اسمائیه گردانید تا 
اول بر او تجلّی کند. و به واسطة او بر عالم آثار تجلّی فایض گردد؛ چنانکه نور بر آینه 
افتد و به طریق انعکاس» شعاع آن نور بر آنچه مقابل آیینه است» مستفیض شود)." 

به عبارت دیگر «حق. سبحانه و تعالی» در آیینة دل انسان کامل تجلی می‌کند و 
عکس انوار تجلّیات از آیینه دل او بر عالم فایض می‌گردد و به وصول آن فیض باقی 
می‌ماند. و تا این کامل در عالم باقی است. استمداد می‌کند از حق تجلیات ذاتیه و 
رحمت رحمانیه و رحیمیه به واسطه اسماء و صفاتی که این موجودات. مظاهر و محل 
استواء اوست. پس».عالم بدین استمداد و فیضان تجلیات محفوظ می‌مانده:مادام که 
انسان کامل در وی هست».۲ 

به طور خلاصه می‌توان گفت که حضرت پنجم و آخر از مراتب تجلیات الهی؛ 
حضرت انسان کامل نام دارد. این حضرت. مجموع چهار حضرت پیش از خود است 
(ذات + جبروت+ ملکوت+ ملک- انسان کامل)» یعنی تمام خحصوصیات و ویژگی‌های 
آن حضرات در این مرتبه جمع شده است. در اين مرتبه. حق‌تعالی با هم اسماء و 
صفات خود در جامهٌ انسان کامل ظهور می‌کند. به عبارتی دیگر. انسان کامل اينه تمام 
نمای ذات و صفات الهی است. هدف از تجلی و ظهور حق‌تعالی؛ او بوده و عالم 
بواسطهٌ وجود او پابرجاست. 


زا شرح فصو الحکم خوارزمی. ج صص ۷۲-۷۱ 
۲ مان من ۸ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


اکرس ی این دی ای شوت وی بسا یسیع اف کسواگ باتوی اساسا 
حقیقت وجودی‌ای که در پشت این ظاهر نهفته است. مجموع همه عوالم و حقیفت 
همه حقایق است. 

آنچه تا اینجا گفته شد. تنها مختصری از خصوصیاتی بود که عرفا در کتابهای خحود 
در مورد انسان کامل, بیان کرده‌اند. در ادامهٌ بحث. به صورت مفصل. به بیان دیدگاه‌ها و 
ویژگی‌هایی که عرفا در مورد انسان کامل بیان کرده‌اند. خواهیم پرداخت. 

اساساً آنچه در کتب عرفانی بیش از هر حضرت دیگری مورد توجه بوده همین 
حضرت انسان کامل است. سایر حضرات. به اندازه این حضرت. مورد توجّه قرار 
نگرفته‌اند. گویا مطرح ساختن همه آن مباحث. برای رسیدن به این حضرت و بیان 
ویژگی‌ها و خصوصیات انسان کامل بوده است. 

بنابراین» در ادامة بحث. پس از اشاره‌ای به ضرورت وجود انسان کامل از دیدگاه 
عرفا و بحثی مختصر پیرامون اثبات ولایت او از دیدگاه قرآن و احادیث. نمونه‌هایی از 
اوصاف انسان کامل در ادب عرفانی فارسی عرضه خواهد شد. 


ضرورت وجود انسان کامل ۱ 

در عرفان نظری دلایلی برای ضرورت وجود انسان کامل (کون جامع) اقامه می‌کنند 
که در ادامه به صورت مختصر به برخی از آنها اشاره می‌کنيم. 

دلیل اول: اساس تجلی و ظهور حق‌تعالی» همانگونه که در مبحث حرکت حبّی ذکر 
شد. ظهور و بروز تام و تمام ذات و صفات الهی بر اساس عشق حق به ذات خویشتن 
است و اگر ان «اظهار کمال» عشق نمی‌بود. تجلّی‌ای صورت نمی‌گرفت. بنابراین 
ایجاب می‌کند که حق‌تعالی در سیر تجلیات خود. به صورت تام و تمام و کامل تجلی 
و ظهور کند. اما سیر تجلّیات حق از حضرت اوّل تا حضرت چهارم هیچکدام به 
تنهایی, تجلّی تام و تمام حضرت حق نیستند و تنها جلوه‌ای از جلوات اویند. بنابراین» 
ضرورت ایجاب می‌کرد که حق‌تعالی در حضرت دیگری که مظهر تام و تمام او باشد» 
تجلی فرماید. و این حضرت جامع؛ همان انسان کامل است. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۵ 


با نگاهی گذرا به هر یک از حضرات چهارگانهة قبل از انسان کامل» درمی‌يابيم که 
هر یک از آنه؛ تجلّی و جلوه‌ای خاص از حق هستند و نه تجلّی همه ذات و صفات و 
افعال او. در مرتبه احدیت تنها ذات است و صفات به صورت اندماجی‌اند؛ در مرتبة 
واحدیت. عوالم هنوز به صورت علمی هستند و ظهور عینی نیافته‌اند. مراتب جبروت و 
نورانی‌اند. در مرتبةٌ ملک نیز که مرتبهٌ ظهور عالم جسمانی است. موجودات عنصری 
ظهوری ترکیبی و نفعالی دارند و فسادپذیرند و علاوه بر این در این مرتبه کثرات 
جلوه گر است و آن وحدت ذاتی حقیقی» مشهود نیست. 
می‌نماید که حضرتی دیگر فراهم آید که مجموع تمام حضرات باشد و در عین حال که 
خحصوصیات مراتب احدیت و واحدیت را داراست. ویژگی‌های مراتب جبروت. 
ملکوت و ملک نیز در آن باشد. 

به عبارت دیگر, «اگرچه حق در مقام ظهورات ذاتی. وحدت قاهره و در ظهورات 
متکثره فعلی. تعیّنات خاصه را اظهار می‌دارد. لیکن آن وحدت. بدون کثرت و این 
تفصیل و وحدت ظهور کرده است. مظهر کاملی را که واجد جمیع مظاهر تفصیلی و 
مشتمل بر جمیع حقایق سری از اسماء صفاتی و فعلی باشد. طلب می‌نماید و این مظهر 
که همان انسان کامل است با دربرداشتن جمیع اسماء فعلی. صفاتی و ذاتی» توحید را با 
بیانی که ناظر به این سه مرتبت از کمالات اوسته اظهار می‌دارده. 


ابن ترکه در بخش‌هایی از کتاب تمهیدالقواعد. به بحث دربارةٌ ضرورت وجود 
انسان کامل می‌پردازد و این موضوع را بیان می‌کند که چون هیچ یک از تجلّیات الهعی؛ 
قبل از انسان کامل تجلی تام و مطلق حق‌تعالی نبود. می‌طلبید که حق‌تعالی در مظهعری 
که جامع و دربردارنده همه حضرات. و وحدت و کثرت به صورت توامان باشد. تجلی 
فرماید: «ان" ظهورّ الحق فی العالم الروحانی» لیس" گظهوره فی العالّم الجسمانی» فا فی 


انتشارات مطبوعات دینی» ۰۱۳۸۸ صص ۱۳-۱۲. 


خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


الاول تسیط فقل * ورنی؛ و فی التانی ترکیبی انفعالی* ظلمانی و کذلک فی غیره من 
القوالم و و المراتب...».! یعنی: ظهور حق در عالم روحانی» مانند ظهورش در عالم 
جسمانی نیست؛ زیرا در حالت اوّل» مجرد موثر» روشن و نورانی است و در حالت 
دوم. مرکب اثرپذیر و تاریک است؛ و همین‌طور است در دیگر عوالم و مراتب. 

پس» حق‌تعالی اراده کرد در مظهری که جامع همة مظاهر و حضرات و مراتب باشد 
تجلی کند: «و هو الائسان الکامل فا الجامع بیْن مَظهْریه الّات المطلقة و بیّن مَظهريُة 
الاستماء و الصفات والافعال...». یعنی: و انسان کامل» خامع ٩‏ 
بین مظهریت اسماء و صفات و افعال است. علاوه بر این انسان کامل» جامع دو مرتبة 
جمع و تفصیل است و هر آنچه از حقایق وجوبی و امکانی. و اسماء الهی که در سایر 
مراتب پدیدار شده بود. در این مظهر و کون جامع. تجلی کرده است." 

این موضوع را خود ابن‌عربی در قصوصالحکم این‌گونة بیان مین کت «فمیر عبن 
هاتین الصفتین بالیدین لین توْهنا منه علی خلّق الانسان الکامل لگُونه الجامع بحقائق 
بر ی . قما صکّت الیلاضه | 5 
1 نی و هکنا خوفی کل موجوو نامام بر ما ه حتف دک 
الموجود. و لکن یس لأخدٍ مجموغ ما للخلیفة؛ فُما فاز الا بالمجَموع».! 

یعنی: «پس از این دو صفت [صفات بدا و جلال وا و توت و ظاهریت 
و باطنیت] به دو دست تعبیر فرمود و این دو دست خدا متوخه آفرینش انسان کامل 
شد؛ زیرا که انسان کامل. حقایق(کلیات) و مفردات(جزئیات) عالم را جامع اسمتتت ده 
صورت عالّم [ کثرات] و صورت حق [وحدت] در آدم جمع شد و این دو صورت. 
همان دو دست حق است... پس. خلافت جز برای انسان کامل راست در نمی‌اید. 
صورت مار انسان را خداوند از حقایق و صورتهای عالم کرد و صورت باطن او را 


۱. تمهیدالقواعد. ص ۱۸۰. 
۲ همانجا. (عبارت متعلق به قواعدالتّوحید ابوحامد است). 
۳ همانجا. 


فصو الحکم. صص ۵۵-۵1. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۲۷ 


به صورت خود آفرید... و همچنین حقتعالی در هر موجودی از عالم به قدری که 
حقیقت آن موجود طلب می‌کند هست. اما مجموع آنچه خلیفه(انسان کامل) راست؛ 
هیچ موجودی را نیست و تنها خلیفه بود که بر مجموع دست یافت».! 

ابن ترکه در جای دیگری تأکید می‌کند که وجود انسان کامل و کون جامع برای 
غایت حرکت ایجادی حیق‌تعالی ضروری بود. زیرا در غیر این او مظهر تام و 
مطلق حق‌تعالی. که هدف غایی تجلی است. به منصهٌ ظهور نمی‌رسید: «غایّت الحخرکة 
الایجاديّة هر ظهور الحق فی تظهر لام الْطت الشایل نجزئیات التظاهر... و الشراة 
الاطلاق ای هو الغايةٌ فی الأصول هیهٌنا لیس هو الاطلاق الرسمی؛ الاعتباری؛ المقابل 
ید بل الغايةٌ میهّنا هو الاطلاق الذاتر* الحقیق ی" ٍِ_0۹ِ 

یعنی: غایت و هدف حرکت ایجادیه. ظاهر شدن حق. در مظهر تام مطلقی است که 
دربردارندهُ همه جزئیات مظاهر است... و در اینجا منظور از اطلاق -که غایت و هدف 
نهایی در اصول است- اطلاق رسمی اعتباری که در مقابل تقیید است. نیست؛ بلکه 
غایت در اینجا اطلاق ذاتی حقیقی است. 

ژردید گاه عرفان غایت خر کت ونهردی: اتسان کافل اسر هموست که مظهر اقام ز 
مطلق و تجلی اتمٌ حق‌تعالی است: «انسان کامل. غایت عالم گونی و نشأءٌ عنصری 
هفیاط اقفر کني ویو هه ی ا تسیب عفر کنت تین است بب غافنت مه کی 
وجودیه» کمال حقیقی حاصل برای انسان است. یعنی حرکت وجودیه. حرکت 
ستکمالی اسنت که انسان به کمال خقیقی. پرستم و ,غایت بخر کت ایسادنه» هون حق 
در مظهر تام مطلق شامل جمیع جزئیات مظاهر است و آن انسان کامل است و این 
ظلای عم معری آلست کاوسم شیم تفر اس ۱ 


به عبارت دیگر «چون مقصود از ایجاد عالم کمال پیدایی بود. و کمال پیدایی بر 
ظهور آن حقیفت: خمعنت قات العمللا و تفصبیاا موقتوف توه و مطهر آن-غقشت 


تضیعیت. کماهی» جر این صورت: عتصرق اسانی ببود؟ ویر که ره غیر او می‌ماید از 


۱. ترجمه فصو ص الحکم(محمّدعلی موحَد). صص ۰۱۱۵-۱۱۳ 
۲ تمهیدالقواعد. ص 11 ۲. 
۳ انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. ص‌1۸. (چاپ جدید. صص ۱۶۸-۱۶۷). 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


افلاک و عناصر و مولدات و مافوقها و ماتحتها؛ هر یک مظهر صفتی و حقیقتی و اسمی 
از این حضرت جمعیّت بیش نبودند؛ و لهذا از حمل امانت مظهریت این کمال جمعیت 
و پیدایی» همه ابا کردند» چنانکه فرمود: 1 عرَضا ماه ...0» اما انسان کامل که جامع 
همه مظاهر است. بار امانت الهی را پذیرفت. 
مراتب امه ضصروری است؛ زیرا در غیر این صورت. ظهور و بروز کامل حق‌تعالی» 
تحمّق نمی‌یافت. این موضوعی است. که همه عرفا به بیان‌های گوناگون به آن اذعان 
داشته‌اند ۲ 

دلیل دوم: آن که در عرفان نظری طبق مبحث وحدت وجود که قبلاً در مورد آن 
موجودات. نمود و تجلی اسمی از اسماء حضرت حق هستند و هر یک از اسماء الهعی 
دارای نمود و بروز عین‌اند. چنانکه ابن‌عربی می‌گوید: «والعلمٌ که عظارٌ هذیه لاأمشماء 
الالهیت». ‏ همین معنا را قیضصبری این گونه بیان می‌کند ک4: «کل وال متن الموجوودات 
و ۳ ۹ ۵ 

یعنی هر کدام از اسماء رحمان. رحیم. جّار. متکبّر و غیر آن. همه دارای مظهری 
عینی و مشهودند. پس» اسم «اللّه) نیز - که از دید گاه عرفا؛ جامع همه اسماء و صفات 


۱. قرآن مجید. سورة احزاب(۳۳) آیة ۷۲ «نا عرضننا الأمانةِ عَلی السّماوات و الرْض و الجبال فأیین آن بخملنها 
و آشفتن منها و حمَلها الانسان...»(ما امانت [الهی] را بر آسمانها و زمین و کوهها عرضه کردیم. پس, از برداشتن 
آن سر باز زدند و از آن هراسناک شدند, و[لی] انسان آن را برداشت). 

۲. سعیدالدین فرغانی. مشارق‌الدٌراری. ص ۵۳۲؛ نقدالتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص . 

۳ ر.ک: محمّدین‌حمزه فناری, مصباح‌الأَنس(شرح مفتاح الغیب) تصحیح محشٌد خواجوی, تهران, انتشارات 
مولی؛ ۰۱۳۷۶ صص ۱۳۱۷-۳۱ شرح فصوص‌الحکم جندی. ص ۱1۹ ص۵۷۱ ص1۸1؛ شرح فصو ‌الحکم 
خوارزمی. ج۱. صص ۱۲-۱ صدرالدین قونوی. النصوص. به تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی» تهران» نشر 
دانشگاهی. ۱۳۷۱ ص ۲. 

الفتوحات المکیه. ج ۲. ص >۳. (و تمام عالّم» مظاهر و نمودهای این اسمای الهی‌اند). 

۵ شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ۰1۹۲ (هر یک از موجودات. مظهر و سایه‌ای است برای اسمی از اسمای 
الهی). 


فصل دوم: قوس نزول ۱۲٩‏ 


الهی است- باید دارای مظهری عینی باشد؛ زیرا هیچ اسمی بدون مظهر نیست و لابد. 
اسم «الّه» نیز مظهری طلب می‌کند. از دید گاه عرفا. مظهر اسم اعظم «له» انسان کامل 
است که اینهٌ تمام نمای ذات و صفات الهی است. وجود چنین مظهری لازم و 
ضروری است؛ زیرا در غیر این صورت. اسم اعظم (للّه» بدون مظهر می‌بود که خحلاف 
قاعدهٌ کلی ظهور و تجلی اسماء و صفات حق‌تعالی است. 

به بیان دیگر «موجودات عالم. هر کدام مظهری از مظاهر حق‌تعالی هستند و هر 
اسم الهی از حق‌تعالی مظهر می‌طلبد و سر ایجاد عالم نیز حب الهی به ظهور و بروز 
ذات و به عبارت دیگر» ریت جمال و کمال خویش در آينة غیر (فعل خویش) به هم 
اسماء و صفات خود است. ثانی از جمله اسماء الهی. اسم اعظم است. یعنی الّه که 
جامع جمیع صفات حق است. این اسم نیز مظهر می‌طلبد و طبعاً مظهر این اسم نیز 
می‌باید حائز کمالات تمامی مظاهر دیگر باشد و چون کمال رژیت ذات با مشاهده ذات 
در حال اتصاف به تمام اسماء و صفات و مشاهده لوازم آنها و اعیان ثابته و لوازم و 
مقتضیات آنها به نحو تفصیل و ظهور حاصل می شود و نه اجمال و بطون, بنابراین» 
می‌بایست در بین مراتب مظاهر عالم, مظهری که این تمام‌نما بوده و یکجا حکایتگر 
همه کمالات:و اسامی تمالبق ال آلهی باشد ویعوه فاشفه باشتان ,ور اسن شنان اسان 
اما نیت گر( هسانش و باکت برع هیک آن هن کتام شا کرشای از 
کمالات حق را می‌نماپانند4. 

از دید گاه عرفا. «اسماء اه بی‌مظاهر نمی‌شوند و ال هم هیچ‌گاه بی‌مظهر نمی‌شود... 
هر عالمی. مظهر اسمی است به لحاظ سلطان آن اسم در این مظهر اما انسان کامل 
مظهر اسم اه است. نه اسمای تک‌تک. اسم اه مستجمع هم صفات کمالیه است و لذا 
اسم شریف اه کعبة هم اسماست و همه اسماء حول این قبله و کعبه در طوافند و لذا 
مظهر این اسم هم قهراً باید انم مظاهر باشد." 


۱. سعید رحیمیان آفرینش از منظر عرفانه ص ۲۱۳. 
۲ دروس شرح فصو الحکم قیصری. صص ۵۱۸-۵۱۷. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


به عبارت دیگر, «اسم جلالةً له اسم اعظم و کعبةٌ جمیع اسماء انتتا کنها قنم اه اد 
حول او طاتف‌اند. همچنین مظهر اسم اعظم و تجلّی اتم ی 
است و فردی از او شایسته‌تر نیست. پس انسان کامل. اسم اعظم الهی است».! 

امام خمینی نیز در چندین جای از آثار خود به این موضوع تاکید دارد که اسم اعظم 
«للّه» باید مظهری عبنی و بیرونی داشته باشد و این تحقق عینی. همان انسان کامل 
است: «لمّا کان کل ما فی الکون آیة لما فی الیب. لاد و آنْ یکون لحقيقة العین الابتة 
لانساییّت ی لین الاِتةالمْحَمَلیة(ص) و لحضرة الاسم الاخظم مظهرٌ فی العین, لیظهر 
الاحکاه رود و یم علی الاعیان الخا رجف شکو مد الاسم لاعظم علی ساثر السشماء 
و الْعین الثابت للاسان الکامل علی بََة الأغیان»" 

بوخ الم طاهره هی تهاله حال ییاه وه سکم ان که هت شم و 
عالم است. نشانه‌ای است از آنچه در عالم غیب است بناچان باید برای حقیقت عین 
ابتةٌ انسان کامل و اسم اعظم ال مظهری تام و تمام در عالم عینی تحقق یابد تا احکام 
ربوبی را ظاهر ساخته و بر اعیان خارجیء حکم عدل جاری سازد: و این مظهر تام و 
تما کسی نیست جز انسان کامل که ولی‌اله اعظم است." 

ایشان در جای دیگر می‌گویند: «اسم اعظی به حسب حقیقت عینی؛ همان انسان 
کامل و خلیفة حداوند در جهان است و آن حقیقت محتدیه صلی‌اله علیه و آله. است 
که به حسب عین ابتش با اسم اعظم در مقام الهیّت متحد است و ساير اعیان ثابست؛ 
نلک اشماء له بای تظلابت این تنل دی اضان فان فسات اسماه اپ شسعا 
و تعیّن در عالم عين متعیّن است و در عالم عقل؛ غیر از آن. پس. اعیان ثابته عین اسماء 


۱. انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. ص 9۵. (چاپ جدید. ص .)4٩۹‏ 

۲. سیّد روحالّه خمینی. مصباحالهدایه الی الخلافة و الولایة با مقدمه سیّدجلال‌الدین آشتیانی» تهران. موسسه 
تنظیم و نشر آثار امام خمینی: ۰۱۳۷۲ ص ۸۲ 

۳ همانجا. برای دانستن بیشتر آرای امام خمینی در این باب ر.ک: خیرالنساء خادمی, ولایت انسان کامل از منظر 
عرفانی سیّدحیدر آملی و امام خمینی. تهران. موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی مسسه چاپ و نشر عروج؛ 
۹ صص ۰۱۰۸-۹۰ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۱ 


الهی‌اند و لذه عين ثابت حقیقت محمّدی عین اسم اعظم ال است و سایر اسماء و 
صفات و اعیان از مظاهر و فروع آن یا به اعتبار دیگر از اجزاء آن هستند».! 

تقریباً همه عارفان در این موضوع اتفاق‌نظر دارند که تحقق عینی و مظهر اتم اسم 
«له» انسان کامل است که در این نشأةٌ عنصری و در ظاهر انسانی ظهور یافته است. در 
ادامه به عنوان نمونه, نظر چند تن از محققان برجستة عرفان نظری که انسان کامل را 
مظهر عینی اسم اه - که جامع همه اسماء و صفات حق تعالی است - دانسته‌اند» اشاره 
می‌شود. 
گوید: «قلب الانسان الکامل الحقیقی فَهَُ مستوی الاسم اه الذی هو للذات»." یعنی: 
«قلب انسان کامل حقیقی, محل استوای اسم ال است که اسم ذات است»." 

داوود قیصری در مقدمةٌ خود بر شرح فصوص‌الحکم. این موضوع را این گونه بیان 
می‌کند: «فْعالم الاعیان مظهر الاسم الاوّل و الباطن المطلق. و عالم الارواح مظهر الاسم 
الباطن و الظامر المضافین. و عم الشنهادة تظهر الاسم لاه المطلق و الاخر من وشه 
و عالم الاخرة مظهر الاسم الاخر المّطلق, و مظهر اسم له الجامع لهنه لارعة و 
و 2 1 1 دی رو بث 
لانسانْ الکامال الحاکم فی العوالم لها" یعنی: عالم اعیان ثابته مظهر و نمود اسم اول 
و باطن مطلق است و عالم ارواح. مظهر اسم باطن و اوّل مضاف و نسبی است. و عالم 
شهادت. مظهر اسم ظاهر مطلق و آخر از یک وجه و عالم آخرت. مظهر اسم آخر مطلق 
است و مظهر اسم اه که جامع این چهار مورد است. انسان کامل است که حاکم و مزثر 
در تمام عوالم است. 

ابن فناری» ضمن اشاره به این موضوع که هر یک از موجودات مظهری از اسماء 
حق‌تعالی هستند. انسان کامل را مظهر اسم جامع حق‌تعالی که همان اه باشد. معرفی 


۱. سیّد روح‌الّه خمینی» ترجمه و شرح دعای سحر ترجمة سیّد احمد فهری» ويراستة حسین استاد ولی چجاپ 
دوم تهران موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۸۸ صص ۸۰-۷۹ 

۲. صدرالدین قونوی, الفک وک ص۲۱ 

۴ همان ص ۵۲. 

شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ۱۳ (هر موجودی به‌طور عینی, مظهری از اوست ... اماء انسان کامل؛ 
مظهری از او است از جهت اسم جامعی که دارد). 


۲ خلوتنگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


می‌کند: دو کل موجود علی ان مظهر ل.. فالانسان الکامل مظهر له من خبث الاسم 
۱ 

نجامع». 

ین نشاهُ عنصری در قالب انسانی تجلی نموده است: «مرتبة او [انسان کامل] جامع 

و را این مرتبه و قابلیت چنین ظهور نی» و در حقیقت مظهر اسم الّ» اوست. کما قیل: 


عستسهان مهافت ابا واوز هت شتا لاه تسه نشب 
شم‌ب‌دافی خلفه ظ‌اهرا نی مت تو وال کل و سارت 


یعنی: منزه است خداوندی که ناسوت و عالم طبیعت را اظهار نمود؛ ناسوتی که سر 
پرتو عالم لاهوت اقب است. و آنگاه خود در خلقش ظاهر شد. در صورت خورنده و 
ی( 

همو در جای دیگری می‌گوید: «اوّل آنچه متعیّن شد از اعبان و ماهیّات در علم 
عین. انسان کامل بود که مظهر اسم اه است "... و اه اسم اعظم است که جامع هم 
اسماء است و نعوت. لاجرم مظهر او نیز کلیه باشد. پس, هر کمالی که اسماء راست 
تحت کمال اوست و ظهور هر مظهری بخ ین لاجرم در این معنی فردیت او 
[انسان کامل] را باشد»." 

جامی نیز معتقد است که انسان کامل «اینةٌ مرتبة الهیه آمد و قابل ظهور همه اسماء 


شد... و در حقیقت مظهر اسم اه اوست»." 


۱. ابن فناری. مصباحالنس(شرح مفتاح الغیب). ص ۱۱۳. 

۲ شرح فصو الحکم خوارزمی. ج ۰۱ ص ۵. ابیات از حسین‌بن‌منصور حلاج است( حسین بن‌منصور حلاج. 
دیوان الحلاج. به تصحیح محمّد باسل عیون‌السود بیروت. دار الکتب‌العلمیه. ۲۰۰۲م. ص ۱۲۳). 

۳ «اين شعر از دیوان منصور حلاج است و بیان‌گر آن است که خداوند عالم طبیعت را اظهار کرد. ولی حود در 
انسان ظهور نمود با این سیمای خاص؛ زیرا که انسان, آین تمام‌نمای خداوند و خلیفه اوست و در تمام اوصاف 
بدل اوست؛ البتّه او بدلی است که همراه با مبدل‌منه است نه آنکه در جای مبدل‌منه قرار گرفته باشد»(سیّد علیرضا 
صدرحسینی. شرح مقدمه قیصری بر فصوص‌الحکم. قم. نشر ادیان. ۱۳۸۲ ص ۱۹۶). 

شرح فصوص‌الحکم خوارزمی. ج ۲ ص ۵۲۷. 

۵ همان. ج۲ ص ۷۷ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۳ 


خواجه محمّد پارسا نیز انسان کامل را مظهر هویّت ذاتیه و مظهر اسم ال دانسته و 
معتقد است که همه موجودات- اعم از روحانی و جسمانی- به واسط فیوض انسان 
کامل به سمت کمالات وجودی خود حرکت می‌کنند: «انسان کامل. مظهر هویت ذاتیه 
است با جمیع اسماء و صفات ... انسان کامل. مظهر اسم ال اسست. و چنانچه جملة 
اسماء استمداد از این اسم کنند. همچنین جملةٌ موجودات. کمالات خود از مرتبه انسان 
کامل یابنده پس» هر فیض که به ملائکه رسد به واسطه انسان کامل رسد»." 

به طور خلاصه می‌توان گفت. از آنجا که اقتضای کمال ظهور حق‌تعالی» مظهری 
جامع از کثرت و وحدت و تمام مراتب وجودی بود و از آن رو که همة اسماء الهی» 
دارای مظاهر عینی و خارجی‌اند و اسم اعظم الهی نیز مظهری کامل طلب می‌کند 
ضرورت و وجود انسان کامل در سیر تجلیات حق‌تعالی آشکار می‌شود؛ چرا که انسان 
کامل کون جامع و مظهر ات اسم اه است و بدون ظهور او کمال تجلی حق‌تعالی 
تحقق عینی نمی‌یافت. 


اثبات ولایت انسان کامل از دیدگاه قر آن و احادیث 

در متون عرفان نظری به ایات و روایات متعددی برای اثبات ولایت انسان کامل و 
مقام شامخ او استناد داده می‌شود که در ادامه به تعدادی از اين آیات و روایات اشاره 
خواهیم کرد. چنانکه در صفحات گذشته عرض شد. انسان کامل» کاملترین تجلی 
حق‌تعالی است و به همین دلیل دارای قدرتی الهی است و به همه چیز احاطه و تسط 
دارد. به بیان دیگر انسان کامل به آذن خدا بر ماسوی‌اله ولایت دارد و همه حضرات و 
هستی‌ها تحت تسلط وجود الهی اوست. در ادامه, در پی پاسخ به اين سوال هستیم که 
این تسلط و ولایت مطلفقة او بر کائنات تا چه حد و چگونه در قرآن و حدیث که دو 
منبع مهم و اصلی عرفان اسلامی‌اند. منعکس شده است. به همین دلیل به بررسی چند 
آیه و روایت که این موضوع از آنها دریافت می‌شود می‌پردازيم و نظربات و تفاسیر 
عارفان را نیز در هر مورد بیان می‌کنیم. 


۱ شرح فصو الحکم پارسا. ص !۰ 5 
۲ همان ص ۳۳ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


از جمله آیاتی که عارفان در اثبات ولایت انسان کامل به آنها استناد می‌جویند. آیات 
۰ الی ۳۶ سورء بقره است: «و اد قال ریک للْمَلايْكة نی جاعل فی الأرض خليفة قالوا 
آتجغل فیها من فد فیها و که الما و خن تس بحشرکه و نس که قال ی 
أَلم ما لا تعلمُون*#و علم آدم الأسماء کلها تم ع ی علی الْمَلانکة فقال آبونی 
تاشماد هل ان کنتم صادقین* #قالوا سبحانک لا علم لا ال ما عَلَضتنا الک انش لعلیم 
الحکیم: #قال یا آَحة هم بأسمانهم فلا باه بأمنمانهم قال | لم آفل کم نی آغلم 
ه ک 0 ی 
سجدوا لادم فستجدوا الا اتلیس آپی و استَکْیر و کان من الکافرین». 

یعنی: و چون پووردگار تو به فرشتگان گفت: «من در زمین جانشینی خواهم 
گماشت» [فرشتگان] گفتند: «آیا در آن کسی را می‌گماری که در آن فساد انگیزد. و 
خونها بریزد؟ و حال آنکه ما با ستایش تو [تو را] تنزیه می‌کنیم؛ و به تقدیست 
می‌پردازيم.» فرمود: «من چیزی می‌دانم که شما نمی‌دانید.» و [خدا] همه نامها را به ادم 
آموخت؛ سپس آنها را بر فرشتگان عرضه نمود و فرمود: «اگر راست می‌گویبد. از 
اسامی اینها به من خبر دهید.» گفتند: «منزهی توا ما را جز آنچه [خود] به ما آموخته‌ای, 
هیچ دانشی نیست؛ تویی دانای حکیم.» فرمود: «ای آدم. ایشان را از اسامی آنان خبر 
ده.» و چون [آدم] ایشان را از اسماء‌شان خبر داد فرمود: «آیا به شما نگفتم که من نهفتة 
اسمانها و زمین را می‌دانم؛ و آنچه را اشکار می‌کنید. و انچه را پنهان می‌داشتید 
می‌دانم؟». و چون فرشتگان را فرمودیم: «برای آدم سجده کنید». پس بجز ابلیس- که 
سر باز زد و کبر ورزید و از کافران شد- [همه] به سجده درافتادند. 

در این آیات. مطالب قابل تأمل بسیاری وجود دارد. نخست. بحث خلیفةالهی است؛ 


زیرا براساس این آیات؛ خداوند اراده می‌کند که جانشینی در زمین برای خود قرار دهد. 


باید از هر نظر تناسب و همخوانی وجود داشته باشد و اساسا کسی لیافت جانشیتی:را 
پیدا می‌کند که دارای صفاتی مشابه صفات صاحب منصب باشد. 


۱. قرآن مجید. سوره بقره(۲) آیات ۳1-۳۰ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۵ 


مثلا وقتی طبیبی حاذق و باتجربه می‌خواهد برای خود جانشینی در جایی تعیین 
کند. مطمثناً طبیبی را به جانشینی خود برمی گزیند که از هر نظر و تا حل ممکن. 
خلیفه‌ای برای خود برگزیند. مطمثناً حکمت متعالی او ایجاب می‌کند که این جانشین از 
هر نظر و تا حد ممکن به او شبیه باشد و صفات و خحصوصیات الهی در وجود او 
متجلّی و متبلور باشد. بنابراین از اين آیات این گونه استنباط می‌شود که انسان که مقام 
خليفة الهی دارد. باید از هر نظر آراسته به صفات الهی باشد. به عبارت دیگر طبق 
حکمت بالغة الهی. انسان که خليفةٌ اوست. باید کامل‌ترین و تمام‌ترین تجلّی اسماء و 
صفات الهی باشد وگر نه شايستهُ مقام حلافت نیست. 

ابن‌عربی؛ در فصوص‌الحکم. این موضوع را این گونه بیان می‌دارد: «کان دم خليفة 
فان لم یکن ظاهراً بصورة من استَخلفهُ فیما استَحلفهٌ فیه» فما هو خلیفة...». یعنی: «آدم 
خلیفه بود و اگر آدم به صورت حق در عالم طاهر نی شنله. لته بیدا از رشن 
روست که خداوند. خلیفهٌ خود را موصوف به تمام صفات خود گردانیده است تا لایق 
مقام خلافت باشد: «و این بزرگداشت همانا آن بود که صورت عالم و صورت حق در 
آدم جمع شد... صورت ظاهر انسان را خداوند از حقایق و صورتهای عالم کرد و 
صورت باطن او را به صورت خود آفرید... مجموع آنچه خلیفه راست هیچ موجودی را 
راست کر 

ابن‌عربی» ضرورت تناسب میان خلیفه و مستخلفعنه را در فتوحات مکی این گونه 
بیان می‌کند: لاب للخليفة آن یر بل صورة یظهر من استخلفة ام وت مود 
بجیمع الاتفام و القفات الالهی التی بطلیّها العالم الذی ولا علنه الق سای 
یعنی: بر خلیفه است که با تمام صفات کسی که وی را جانشین خود قرار داده است. 


1 فصو ص الحکم. ص ۵. 

۲. ترجمه فصو ص الحکم(محمّدعلی موحد). ص ۱۶۱۰. 
۳ همان صص ۰۱۱۵-۱1۶ 

۶ الفتوحات المکیه. ج 4 ص ۳ 


خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


ظاهر شود. پس خلیفه باید احاطه داشته باشد بر هم اسماء و صفات الهی, بدانگونه 
که آنها را عالمی طلب می‌کند که خداوند بزرگ وی را بر آن ولایت داده است. 

همو در جاهای دیگری از فتوحات. در مورد اهمیست و توجّه به معنای خلافت؛ 
ین‌گونه می‌گوید: افو فی الاسم تنبیت و لم یل فیه ناثباً و ان کان المعنی عینث و لکن 
قال: نی جاعلل فی الارض خلیق. و ما قال یه فاعا و ناه کر ایام نیا 
آوجد له . ی و | ی 
دیع و بو لد یخی و میت و بضر و یلع الیل ی دلگ فان اه آعطی 
لانسان الکامل خکم الخلافة و اسم الخلیقها. معت واین‌دعتوان تشه شود ند کر و 
یادآوری است. چه. نایب نگفت اگرچه دک و همانا من در روی 
زمین خلیفه قرار دادم. و نیز انسان یا داعی نگفت؛ زیرا نامی را بیان کرد که به خاطر آن؛ 
وی را آفرید. چه فایده آفرینش انسان کامل به صورت حق آن است که افعال حق از او 


سر زند. از این رو. انسان کامل می‌بخشد. منع می‌کند» عزیز می‌شمارد و خوار 
می‌گرداند. زنده می‌گرداند و می‌میراند. اسیب می‌رساند و سود می‌دهد... زیرا خداوند 
به انسان کامل, حکم خلافت و عنوان خلیفه تفویض فرموده. 

خلیفه باید موصوف به تمام صفات مستخلف اعنه باشد که لیاقت مقام خلافت را 
داشته باشد. پس. خلیفهٌ خداوند هم قاعدتا این چنین است و موصوف به تمام صفات 
الهی است و از همین‌رو قادر به انجام کارهای الهی همچون عزیز کردن و خوار کردن. 
زنده کردن و میراندن و ساير صفات خداوندی است. و این خحصوصیات. فقط لایق 
انسان کامل است. نه هر شخصی که فقط در ظاهر انسان است. 

نکتهٌ قابل توجّه و بسیار با اهمیت در بحث خلیفةالهی این است که خليفه الهعی 
«انسان کامل» است نه «انسان 0 عرفا در مورد این دو اصطلاح. بحت‌های 
فراوانی دارند. اما به طور خلاصه می‌توان گفت که خلافت الهی به انسان کامل رسیده 


۱. الفتوحات المکیه. ۳ ص ۲۹۷ 
۲ همان ج ص۳۵۰. 
۳ همان. ج ۲ ص ۲۷۲. 
۶ همان ج۳ ص ۲۹۷ 
۵ همان ج ص ۳۵۷ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۷ 


است که جامع همه صفات الهی است نه همة کسانی که به ظاهر در قالب انسانی 
هستند. اگرچه ظاهر انسان کامل با سایر انسانها یکسان است. ولی حقیقت وجودی آنها 
متفاوت است. برخی از انسانها فقط در ظاهر انسانند. اما حقیقت وجودی آنها از مقام 
حیوانیت هم پست‌تر است. چنانکه خداوند در مورد آنها می‌فرماید: « آوللک کالانعام بل 
هم ضّل».۱ 

چنین اشخاص اگرچه ظاهری انسانی دارند. اما همه وجود آنها مملو از صفات 
حیوانی است. مطمئناً چنین شخصی نمی‌تواند خلیفة خدا بر روی زمین باشد؛ چرا که 
موصوف به صفات مستخلف‌عنه نیست. پس. وقتی سخن از خلیفه است. انسان کامل 
نظر اسبت نه اتسان نطو آن: 

اما مقصود از انسان حیوان در لسان ابن‌عربی. انسان حیوان‌صفت نیست؛ بلکه 
مقصوده نوع انسان است که صفات غریزی او از جمله نخواب و خور و خحشم و شهوت 
و سایر صفات با نوع حیوان یکسان است و البته علاوه بر این خصوصیات نفسانی 
صاحب عقل و نظر است و امور خود را با کمک عقل نظری» تدبیر می‌کند." 

ابن‌عربی به اين نوع انسان انسان حیوان می‌گوید که قوای طبیعی او. که باعث 
حرکتش می‌شوده با نوع حیوان مشابه است و علاوه بر این به این وسیله می‌خواهد 
مابین او و انسان کامل که مجموع هم حضرات (کوّن جامع) و مظهر اسم اه است. اما 
در ظاهر و در تشاه عنصرخ» انسانهاغع عادی است؛ تمایو ایشاد کنله 

بتابراین می‌توان گفت» منظور از انسان حیوان» انسان غیرکامل است که البثه دارای 
ویژگی‌های ممتاز و قابل تویهی است و با توخه به قابلیت‌هایی که دارد می‌تواند 
مدارج کمال را طی کند و در قوس صعود به مقام فناءفی‌الّه و بقا باه و یگانگی با جان 


انسان کامل و حضرت حق دست یابد. اما به صورت بالفعل دارای این جایگاه نیست." 


۱. قرآن مجید. سوره اعراف(۷)» آیه۱۷۹. (آنان همانند چهارپایان بلکه گمراه‌ترند). 
۲ الفتوحات‌المکیه. ج ۳ ص ۳۵۷. 
۳ ر.ک: الفتوحت‌المکیسه ج ۱ ص 14۱ ج ۲ ص ۰۲۹۵ ص ۳۱۵ ص ۳۵۷ ص ٩۳۷۰‏ ج 4 ص ۵۷. ص ۱۱۲ 


ص۳۰۸ 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


انسان کامل و انسان حیوان از نظر ظاهری در نشأهُ عنصری به هم شبیه‌اند و همین 
موضوع بود که باعث شد فرشتگان به خداوند عرض کنند که آیا موجودی خلق می‌کنی 
که در زمین خون می‌ریزد و فساد می‌کند. اما آنها از وجود انسان کامل که مجموع هم 
اسماء الهی بود خبر نداشتند و این همان مسأله‌ای بود که خداوند در جواب اعتراض 
آنها بیان نمود و فرمود: «من چیزی می‌دانم که شما نمی‌دانید». یعنی شما به واسطه 
محصور بودن‌تان در یک صفت خاص که قدرت فرارفتن از آن را ندارید و به حکم: «و 
ما منا الا له مَقامٌ معلوم»" از خلیفه فقط صورت ظاهری آن را دیده‌اید و همین شباهت 
ظاهری باعت به اشتباه افتادن شما در مورد خلیفه شده است. در صورتی که خلیفة من 
موصوف به همه صفات الهی است. 

قابل ذکر است که این اشتباه فقط مخصوص ملائک نیست و متأسفانه گمراهی اکثر 
خلایق از همین‌جا نشأت گرفته است که انسانهای کامل و اولیای الهی را به سبب 
شباهت ظاهری در نشاأه انسانی» همچون خود فرض کرده‌اند و براساس این قیاس 
نادرست. به دشمنی با انسانهای کامل و اولیای حق که خلفای خداوند بر روی زمین‌اند. 
پرداخته‌اند. حضرت مولانا در مثنوی شریف خود. ضمن داستان طوطی و قلندر به این 
قیاس اشتباه مردمان خرده گرفته و می‌گوید. شما بر اساس این شباهتهای ظاهری که 
بین اولیای حق و ساير انسانها وجود دارد. فریفته شدید و به دشمنی ايشان پرداختید. 
دقیقاً همانطور که طوطی‌ای که در اثر ضربةً صاحب مغازه کچل شده بود قلندر 
درویش را نیز که در مسیر سلوک سر خود را تراشیده بود- همچون خود فرض کرد 
و پنداشت او نیز از شيشه روغن ريخته و از دست صاحب مغازه کتک خورده است: 
ان قاس تاه تا عاستی. وا کو جو خود پنداشت صاحب دلق را 
کار پاک‌ان را قیساس از خود مگیسر ... گرچبه مانسد در نبشستن شیر شیر 
جمله عسالم زیسن سیب گمراه شند ... کسم کسیتی ز ابندال حسق آگاه شند 
همسسری بب انبی‌ابرداشتند اولی‌ارا همچ و خود پنداشتند 
گفتسه اینسک مسا پشسر ایشان پشستر... مساو ايشان بسستة خسوابيم و خسور 
این نداندسستند ایش(ن از عمسی هست فرقی در مب‌آن سی‌مُنتها... 


۱. قرآن مجید. سوره صافات(۳۷) آیه ۱1۶. (هیچ یک از ما فرشتگان نیست. مگر اين که برای او مقام و مرتبه‌ای 


معیّن ات 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳٩‏ 


هر دو صورت گر به هم ماند رواست آب تلسخ و آب شسیرین را صفاسست 
جز کسه صاحب‌ذوق کسی شناسد. بیساب ار شناسد آب خسوش از شسوره آب" 


اگرچه انسان کامل در این نشأٌ عنصری در قالب انسانی ظهور کرده است. اما ورای 
این قالب عنصری دارای باطن الهی است که مجموع هم عوالم و اسماء الهی است و 
فمدن تقصه ضیت: است کا او رالا یش تطلافت. کردم اشتت. العته سایر اسسانها بت اند 
بحث بر سر این است که تفاوتی ذاتی بین انسان کامل و سایر انسانها وجود دارد که 
ريشه در باطن این وجود قدسی دارد. ابن‌عربی در چندین جای از آنار خود به ایین 
موضوع اشاره کرده است. ون موخات مسیه آچن مرصترع زا ایس قوب پیتان 
می‌کند: «... الانسان الکامل. 1 له کو ی لتق آن الانسان 
الحیواتی بن جُملة العالم انشتخر لة و اه یشبه الانسان الکامل فی الصُورة الظاهرة لا فی 
ان من خیش ارب کم شب آلر اسان فی جمی أعضانه اور تأشل درب 
الانسان الحیّوان من درَجة الانسان الکامل. ۳ یعنی: همانا انسان کامل» روح عالم است 
و از بالا و پایین در دست اوست. و انسان یو ان از مت وان ان ارت تک 
۱۳ واه ویو توا ان کر شورت و ظاهر عم اسان کاما ات تفه 
نظر رتبه و مقام. همانگونه که میمون از نظر اندام ظاهری خود مانند انسان است. پس 
درجه و مقام انسان حیوان با مقام انسان کامل؛ قابل قیاس نیست! 
به چهار دستهٌ انسان کامل اکمل انسان کامل, انسان مومن, و انسانی که صاحب‌نظر 
مه ۳ 2 ۱ 93 2 
همه این انسانها از نظر ظاهری و قالب بشری یکسان می‌نمایند. اما بین مرتبه انسانهای 
کامل و سایر انسانها تفاوت ذاتی وجود دارد: «و ما لم یتَمکُن آن یکون کل اٍنسان له 


۱. مثنوی. دا. ابیات ۲۷۱-۲۱۲ 

۲ الفتوحاتالمکیه. ج ۲ ص۰۲۱ 

۳ همان ج 4 ص ۰۵ع: «من وقف علی الحقائق کشفا و تعریفا الهیا فهو الکامل الأکمل و من نزل عن هذه المرتبة 
فهو الکامل و ما عدا هذین فأما مومن و صاحب نظر عقلی». 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


مرتبةالمال التطلیية فی الانسانية و ان کان یفضل بعضهم بَعضا فأدناهم منزلة تشن هو 
اتشاق خبرانی و اطلاهع مش فطل لوف ارمتاد الکامل نائب الحق یکون الحق 
لسانة و جمیع قواهٌ و ما ی ین هذین المقامین منت ان اسان لزان فارگ اسان 
الکامل بالصورة الانسانیة» ۲ 

رن ام ات ای هکت ان توش ات هزم سس 
بعضی بر بعضی دیگر برتری دارند. بنابراین پایین‌ترین آنها مرتبةٌ انسان حیوان است و 
بالاترین آنها کسی است که سای خداست و او انسان کامل و جانشین حق است که حق 
زبان اوست و همه اعضایش حق گشته است. و میان این دو مقام- یعنی انسان کامل و 
انسان حیوان- مراتب بسیار است و چنین انسانی تنها در صورت و ظاهر با انسان کامل 
مشترک است. 

ابن‌عربی در جای دیگری از آثارش به این موضوع تأکید می‌کند که این انسان کامل 
است که خلیفة خداست. نه انسان حیوان؛ زیرا انسان کامل مجموع اسمای الهی است و 
رزق او علاوه بر اين رزق‌های ظاهری. رزقی معنوی و الهی از جنس کشف و ذوق و 
انديشة صحیح است و اشتراک او با سایر انسانها تنها در صورت ظاهری و نشاء 
عنصری آنهاست وگرنه میان آنها تفاوت از زمین تا آسمان است. انسان حبوانه تنها 
تجلی یک اسم از اسامی الهی است که در عالم ملک متجلی شده است؛ اما انسان کامل 
تجلی همه اسماء و صفات است و نکتة قابل توجه در اینجاست که اين دو تجلی الهی. 
فقط از نظر ظاهری و صورت بشری, به هم شبیه‌اند وگرنه حقیقت آنهاو مراتببی که 
میان آنهاست بسیار متفاوت است: «الانسان الکامل فنة زاد علی الانسان الحیّوانی" فی 
النیا بتصریفه الأسماء الالهية التی آخذ قواها لما ذاهٌ لح علیها حین حذاةعلی المالم 
شا بای الکامل خليفة ن الانسان ال الکبیر " ملاسان وان وف مت 
الانسان الکامل بالقوة فیما لا یکون من الانسان الکامل ۳1 بالفسل و آن الانسان الکامل 
تالف الانسان لحیوان فی الخکم فان الانسانٌ الحیوان پُرزق رزق الحبوان و هو للکامل 


۱. الفتوحات‌المکیه. ج۴۳ ص ۲۷۰. 
۲. همان. ج4 ص ۱۱۲ 
۳ همان ج۳. ص ۲۹۷. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۶۱ 


بازد ان تکانل 4 رای هی ۷ باه شاد اراد زو بای شین و 
لفکُر اذی لا یکُون للانسان الحیّوان و الکشف و الذوق و الفکر الصنحیح».! 

1 : انسان کامل بر انسان حیوان فزونی دارد؛ به دلیل تصرفی که به واسطه اسماء 
الهی در جهان دارد. و اسمائی را که خداوند در برابر عالم تعیین نمود به دست آورد. 
پس. انسان کامل را جانشین انسان کل کبیر قرار داد و انسان حیوان, بالقوه در آنچه 
برای انسان کامل, بالفعل است اختلاف دارد و انسان کامل با انسان حیوان در حکم. 
مخالف است؛ چه انسان حیوان به روزی حیوانی متنعم است و انسان کامل. علاوه بر 
این روزی از روزی دیگری نیز بهره‌مند است. علاوه بر اين. انسان کامل از رزق الهی‌ای 
که انسان حیوان بدان دست نمی‌یابد برخوردار است. اوست که از علوم فکر و کشف و 
ذوق و انديشه درست. تغذیه می‌کند که برای انسان حیوان وجود ندارد. 

و باز در جای دیگری در مورد تشابه ظاهری انسان کامل و انسان حیوان و تفاوت 
باطتی و معنایی آنها این گونه می‌گوید: «فاذا میحر الانسان رتبة المال فهو حیوان تشبه 
یه به اظاهه هیروه الاسان : .. ین الانسان الحیّوان من الانسان المخلوق علی صورة 
افو ای انکافاه وا فاحل تکاس کاشاق له تا 
تین سا شاه هش وهای ات ور هش مس و اسف 
است... پس کجا انسان حیوان با انسانی که به صورت حق آفریده شده است. قابل 
مقایسه است؟ انسان کامل. نسخه کامل آفرینش و مدینهةٌ فاضله است. 

خحلاصه بحث این که در عرفان نظری. منظور از خلیفهٌ الهی. انسان کامل است. که 
تنها در ظاهر و هیأت عنصری به سایر انسانها شباهت دارد. اگرچه راه رسیدن به مراتب 
کمال و موصوف شدن به صفات الهی برای سایر انسانها باز است و آنها نیز با سلوک و 
توجه به باطن انسان کامل. می‌تواند به مراتب عالیةٌ وجودی دست يابد. به عبارت دیگر» 
رسیدن به مرتبة انسان کامل به صورت قوه در وجود هم انسانها وجود دارد. اما انسان 


۱. الفتوحات‌المکیه. ج۳ ص ۳۵۷ 
۲ همان ج ۲ ص۸. 
۳ همان ج4. ص۳۹۸ 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


کامل. وجودی است که هم اسماء و صفات الهی در وجود او به صورت فعلیت یافته 
است؛ بنابراین. تنها اوست که شايستة مقام خلیفةالهی است. 

در قرآن مجید به این موضوع نیز اشاره شده که انسان کامل در بردارندة همه اسماء 
الهی است. در ادا همان آیات مبارکة سوره بقره. در یه سی و یکم. خداوند در مورد 
حضرت آدم می‌فرماید: «و علّْم آدم الأنماء کلّها...»(و خدا همه اسماء را به آدم 
آموخت) از اینجا فهمیده می‌شود که مقام خلیفةالهی که قرار است به آدم- که نماد 
انسان کامل است- داده شود به آن دلیل است که جامع همه اسماء الهی است و اگر 
اینگونه نمی‌بود. او لیاقت مقام خلافت را نداشت. 

نکته دیگر در مورد این آیات که فرشتگان به خداوند عرض می‌کنند که ما علمی 
نداریم الا آنچه تو به ما دادی و خداوند دربارة آدم می‌گوید که هم؛ اسماء را به او 
تعلیم دادیم. نشان از این موضوع دارد که فرشتگان تنها مظهر یک اسم خاص هستند 
اما آدم که انسان کامل است. مظهر هم اسماء الهی است و از همین‌روست که فرشتگان 
به دلیل عدم احاط اسمائی نمی‌توانند آنچه را خدا به آنها نشان می‌دهد بشناسند و نام 
ببرند. ولی آدم چون مظهر کامل است به وجود آنها علم دارد و نام ایشان را می‌داند. 

از آیات دیگری نیز اين مفهوم دریافت می‌شود که انسان کامل. مظهر جامع اسماء 
الهی است. به عنوان نمونه. در اين آيةٌ شریفه که خداوند خطاب به ابلیس می‌گوید: ما 

در این آیه, مطمثناً منظور از دستان خداء دستان ظاهری نیست؛ بلکه منظور صفات 
جمال و جلال الهی است. یعنی آدم که انسان کامل است. آمیخته‌ای است از همه 
صفات متقابلة الهی و از همین‌روست که لیاقت مقام خلیفةالهی را یافته است و لایق 
سجده ملائک شده است؛ چنانکه اکثر عارفان نیز در آثار خود. چنین تفسیری از این آیه 
عرضه کرده‌اند: «و الاکثر نم یمسر ون الیین بالصفات الجم الية و الجلالة و بَجمع 
الععتشن تفسیرهما بانصفات المْقابة... و غلَفهٌ سبحاّة الانسان الکامل تن 


۱. قرآن محید. سوره صس(۳۸) آیه ۷۵ (چه چیز تو را مانع شد که برای چیزی که به دستان خویش خلق کردم 


سحده آوری؟) 


فصل دوم: قوس نزول ۱۶۳ 


تاره بالصُورة الانسانيّة و جعل الانسان الکامل متّصفاً بالصفات لجمالیّة و الجلالیْة».! 
هی ! و الا انا بیان شا راب شفاتدالیه و اوه دا قرش که و ای 
دو معنی را به صفات متقابله تفسیر کردند... و منظور از اینکه حدای سبحان انسان 
کامل را با دستش آفریده است. پنهان شدن خدا در صورت انسان کامل است. و اینکه 
خداوند انسان کامل را متصف به همه صفات جمالیه و جلالیةٌ خود قرار داد. 

عبدالرزاق کاشانی» در اصطلاحات‌الصوفیه. همین موضوع را این گونه بیان می‌کند: 
«الیدان: هما أسماء اللّه لمْتقابلة اش و لهذا وخ ابلیس بقوله تعالی: ما 
متعک آنْ تنجد لما لت بیندی». ۲ 

یعنی: «دستها ان ال هستند که با هم در تقابل‌اند» مانند فاعله و قابله 

(اثربخش و اثرپذیر) و به اين دلیل. خداوند ابلیس را با این سخنان سرزنش کرد و 
فرمود: چه چیز تو را مانع شد که برای چیزی که به دستان خویش خلق کردم سجده 
آوری؟ 

همچنین این حدیث نبوی که می فرماید: «اٍن له خَلَقَ آدم علّی ضورته»" نیز به 
همین معنا اشاره دارد که انسان کامل صورتی است که مجموع صفات الهی را در 
بردارد؛ زیرا ذات حیق‌تعالی. منزه است از آن که صورتی داشته باشد. از این‌ری منظور از 
صورت خداوند. اسماء و صفات اوست که در وجود انسان کامل تجلّی يافته است. 
«یعنی آدم. مَنّل اعلای حق و آیت‌اللّه کبری و مظهر اتم و مرأت تجلیات اسماء و 
صفات و وجهاللّه و عین‌اللّه و یداللّه و جنب‌اللّه است...».* 

ابن‌عربی» معتقد است که منظور از این حدیت نبوی» شرح مظهریت تام انسان کامل 
است که جامع هم اسماء و مراتب الهی است: «لَمّا کان العالمٌ علی صورة الخق و کان 


۲ عبدالرزاق کاشانی. اصطلاحات‌الصّوفیه ص .٩۰‏ 

۳ التّوحید. ص ۱۵۲؛ محمّدین‌علی بن‌بابویه(شیخ صدوق)» عیون اخبار الرضا(ع)؛ به تصحیح مهدی لاجوردی. 
تهران؛ نشر جهان, ۰۱۳۷۸ ج۱ ص ۱۲۰؛ بحارالانوار. ج ۶ ص ۱۶؛ احمدبن‌حنبل, المسند. بیروت. دارصادر بی‌تا؛ 
ج ۲ ص ۲1۶؛ محمّدین اسماعیل بخاری. الجامع الصحیح. بیروت. دارالفکر بی‌تا: ج۷ ص ۱۲۵. (خداوند آدم را 
بر صورت خود آفرید). 


۶ سیّد روحالّه خمینی. شرح چهل حدیث. تهران. مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۰۱۳۸۰ ص ۱۳۵ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


الانسان الکامل علی صورة العالم و صور: التعی وتو فوله .اه نعلتی دم علسی 
رت دس ی لاک لش وا اک منهج ِذ لو کانٌ لکان فی الامکان ما 

هو آکمل من اله؟ . الانسانْ الکامل هو الذی أضاف الی جمّة حقانق العالم حقائق 
الق اتی بها صت له الخلان؟ و هو قول القائل: و سا علی اه بفشتگ رآ یجتخ 
الما فی راحیه ق اسان الکاسلٍ تجی حقائق العالم و صورة ی با نگاو 
تعالی». ۲ همچنین. انسان کامل رگد کاملة فا لضور حقائق التگات و استماء 
لدیم»." ۱ ۱ 

یعنی: از آنجا که جهان به صورت حق بوده و آنسان کامل نیز به صورت عالم و محق 
افریده شده است و از سویی حضرت رسول(ص) فرمود: همانا خداوند ادم را به 
صورت خود آفرید. از این رو در اين عالم امکان بدیع‌تر و کامل‌تر از انسان کامل 
وجود ندارد؛ زیرا اگر چنین بود. باید موجودی کامل‌تر از صورت حق باشد و چنین 
ِِِ«ِِ .. و انسان کامل هموست که خداوند در جمع حقایق. علم به حقایق 

بر آن افزود تا با آن شايستهٌ خلافت گردد. و این همان معنایی است که شاعری 
نا هستی‌ها را در یکی گرد آورد. و او انسان 
کامل است که جامع حقایق عالم و صورت حق تعالی است. او (انسان کامل) نسخة 
کامل جامعی است که در بردارند حقایق حادث و اسماء قدیم خداوند است. 

۳ روایت دیگری از حضرت مولا علی(ع) و همچنین امام صادق(ع) نقل شده 
است. انسان. مجموعهٌ صورتهای عالمیان و چکیده لوح محفوظ نامیده شده است که 
تعبیر دیگری است از جامعیت انسان کامل: «أن الصُورةً الانسايّدٌ هی أکْبَر حُجَهة اه علی 
هه و می الکتاب الذی نب ترو؛ و هی الیل الذی یناه بجکُمته؛ و هی تجشوغ 
صورة الْعلمین؛ و هی لْمْحَتصترَ من الوم فی اللوح المَحفوظ؛ و هی الشاهد علی کل 


۱. الفتوحات‌المکیه ج4 ص ۲۱. 

۲. همان, ج۳ ص 1۳۷. 

۳ همان» ج۳ ص 11۷. 

۶ ابن‌عربی. عقَلَة المُستوفز, لیدن. مطبعة بریل» ۱۳۳۰ه.ق» ص 1۲. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۰ 


و چی آفج غلی کل کب وج اطریی "میم ای کل ۳ یعنی: بدان 
تا ان سا 
بنا نهاده و اوست مجموعهٌ صورتهای عالمیان و چکیده لوح محفوظ و شاهد بر هر 
غایبی و حجّت بر هر منکری و راه مستقیم به هر نیکی. 

از دید گاه عرفاء انسان کامل, با وحدت جمعی و بساطت ذاتی‌ای که دارده صورت 
همه عوالم هستی بوده و در واقع برگزیده و خلاصه تمامی موجودات و یا به عبارتی 
دیگر. مظهر تامهٌ حقتعالی است؛ زیرا او جامع همه مراتب وجودی از غیب تا شهادت 

ی دیگری که در مورد مظهریت و جامع هم صفات الهی بودن انسان کامل مورد 
استناد عرفا قرار می‌گیرد آیه ۷۲ سوره احزاب است: «ّا عرضن الأْمانةٌ علی السُماوات و 
از و الجبل ین نز بحیلها و تشن بنها و خطلجا اسان که کا علوما 

ولگ " 

ی اه وتات ای سوه یانهپ 
صفات الهی است وگرنه قابلیت حمل امانت را نمی‌یافت. همچنانکه آسمان و زمین و 
پا ساکنان آنها که تجلی اسمی خاص از اسامی الهی‌اند. قادر به حمل امانت نبودند. از 
دیدگاه عرفا؛ ظلومیت و جهولیت انسان اشاره به اين موضوع دارد که انسان علاوه بر 
صفات حمال. صفات حلال را ات و ات 
و می تواند امانت او را به دوش بکشد." 


۱ جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار: ص ۳۸۳. 

۲ ر.ک: سیّد روح‌اله خمینی. التعلیقه علی‌الفوائد الرضوية تهران موسس؛ تنظیم و نشر آثار امام خمینی. ۱۳۷۵ 
صص ۲-۱ ۵. 

۳ قرآن مجید. سوره احزاب(۳۳) آیه ۷۲(ما امانت [الهی] را بر آسمانها و زمين و کوهها عرضه کردیم» پس. از 
برداشتن آن سر باز زدند و از آن هراسناک شدند. و[لی] انسان آن را برداشت؛ راستی او ستمگری نادان بود). 

۶ همانطور که قبلاً بحث شد از دیدگاه عرفا. منظور از انسان انسان کامل است. نه انسان حیوان. 

۵ ر.ک: جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار صص ۲۲-۲۰: تفسیر المحیط الاعظم. ص۲۵۱. 


خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


عبدالکریم جیلی. اين موضوع را این گونه توضیح می‌دهد: «فغلَمْ آن العبد الکامل 
مر لهذه السماء جمیعها المشترکة و غیر المٌشتركة ذانیّة کانت أو جَلايّة آو جمالیته 
فالجة مظهَر الجمال المْطلق و الجحیم مظهر الجلال المطلی, » و الداران دار" الشٌیا و ده 
الاخرة بما فیهما ما لا الانسانْ الکامل منها مظاهر الاسماء ارت بخیلال الأسماء ای 
فان الانسان وحدة مظهرها و مظهرٌ غیرهاء ما لیر و ین الموجودات فیها دم أبیٌ و له 
الاشتاز: تفر 1 خ فا الاساه ی اشت تال ال سیتاتای تمالن بو ناهد 
ضقان فا فزی وشوو انش غش مت به له زا الانسان الکانا ۱ 


یعنی: پس. بدان که عبد کامل. مظهر همه این اسمای مشترک و غیرمشترک است. 
مظهر جلال مطلق, و دو سرا .که عبارت از دار دنیا و دار آحرت باشد. با تمام آنچه در 
بر دارند -بجز انسان کامل- برخی مظاهر اسماء مرتبه و برخی مظاهر اسماء ذاتی‌اند. اما 
انسان کامل, به تنهایی مظهر آنها و غیر آنهاست[یعنی مظهر هم اسمای الهی است و 
اسمی نیست که در وجود او ظهور نیافته باشد] و دیگر موجودات دارای چنین 
حصوصیتی نیستند. و خداوند به این مطلب در قرآن اشاره فرموده که: «نا غرضتا 
الامانة,:0 منطو از آمانت فقط دای سبتهان اس با ذانتبی آسماه ورضفاکشی اف دو 
تمام هستی و وجود. کسی نیست که اين جمله برای او شایسته و صحیح باشد. مگر 
انسان کامل. 

از دیدگاه عرفا. انسان کامل به دلیل مظهریت جامع بود که توانست بار امانت الهعی 
را به دوش بکشد ی ی یی اس ی و 
انجام این امر نشدند: کل موجود م من الموجودات ین عوالم الغقول المْجردة و الملابکة 
هت و الصافات صَفا الی لّفوس کی ای و الملانکة المدیرة و المُدبرات 9 
سکان اللکوت الغلیء و سائر مرابها من العلانکة رهظ الم حاص؛ یَجلی له 


. عبدالکریم الجیلی. الانسان‌الکامل. تصحیح ابوعبدالرحمن صلاح ببن محمّد بن عویضه بیروت. دارالکتب 
العلمیه. 2:۸ اه.ق» ص ۸. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۶۷ 


ری بذلک الارسم. و لکُل منها مفامْ مغلوخ منم رم لا دون و منقم شَُد لا 
رکقون؛ 0 ینکن هم تیا مقامهم و تخطّی محلهم...۱.0 

یعنی: هر یک از موجودات از عوالم عقول مجرده و فرشتگان مهیمن و فرشتگان به 
صف کشیده شده گرفته. تا نفوس کليّءه الهیه و ملانکءة مدیره- که به تدبیر امور 
مأمورند- و ساکنان ملکوت علیا و سایر مراتب ملکوت از فرشتگان زمین. همه و همه 
مظهر اسم خاصی هستند که پروردگارشان به همان اسم بر آنان تجلّی می‌کند و هر یک 
از آنان را مقامی است معلوم و معین» چنان که در روایت است که: برحی از فرشتگان 
هميشه در رکوعند و به سجده نمی‌روند. و برحی دیگر, هميشه در سجده‌اند و رکوع 
نمی‌کنند. و این اشاره به آن است که تجاوز از مقام خود نتوانند کرد و قدم از محلی که 
دارند. فراتر نتوانند گذاشت. 

اما انسان به دلیل داشتن مقام ظلومیت و جهولیت که عبارت است از دارا بودن هم 
تعیّنات و جامع بودن همة صفات الهی. قابلیت حمل امانت الهی را داشت." 

یه دیگری که از آن ولایت انسان کامل اثبات می‌شود. ايهٌ سجدة ملائک بر آدم 
است. همانطور که قبلا نیز یادآور شدیم هر یک از ملانک» مظهر اسم خاصی از 
اسماءاله هستند. مثلاً اسرافیل مظهر اسم محیی» عزرائیل مظهر اسم ممیت و میکائیل 
مظهر اسم رزاق است." 


۱. شرح دعاء المحر صص ۱۵۰-۱24 

۲. همانجا. 

۳ ر.ک: شرح دعاء السّح صص ۱۵۰-۱2۹ عبداله جوادی آملی, عين نضاخ ج ۱ ص۲۲۸؛ سیّد محمّدحسین 
تهرانی معادشناسی. چاپ یازدهم» مشهد. انتشارات ملکوت نور قرآن, ۸4۲۳ ج۱. ص ۲۱۰؛ شاه داعی شیرازی» 
نسایم گلشن, به تصحیح پرویز عباسی داکانی. تهران. انتشارات الهام. ۱۳۷۷. ص ۱۷۷؛ حسین بن عبدالحق الهی 
اردبیلی. شرح گلشن رازن مقدمه و تصحیح و تعلیقات محمّدرضا برزگر خالقی و عفت کرباسی, تهران. مرکز نشر 
دانشگاهی, ۱۳۷۲ ص ۱1۵: «ملانک مظهر سبّوح و قدتوس/ز علم کل اسماء گشته مأیوس/ ز اسمای جمالی 
گشته پیدا/ ملکهای واب حق تعالی// شد اسمای جلالی را مظاهر/ ملکهای عذاب رب قاهر...» 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


از دیگر سو, سجده کردن ملائک بر آدم- که نماد انسان‌های کامل است- از باب 
تعارف و تمجید نیست؛ بلکه به معنای حقیقی سجده است که همان تسلیم و در 
خدمت بودن است. یعنی وقتی حضرت حق به ملانک امر می‌کند که در برابر ادم 
سجده کنید» همه آنها را تحت امر او قرار می‌دهد و از این یس» همه ملاتک به عنوان 
قوای انسان کامل در خحدمت اویند؛ چنان‌که عبدالرزاق کاشانی در تفسیر این آیه می- 
گوید: هر لذْ نا للملانکه اسجدوا لاد سجوذهم لادم القیاذهم و تلهم له و فطاوعتهم 
4 ۲ 

طبق این آیه. انسان کامل بر همة ملائک که مظاهر اسامی الهی‌اند. تسلّط تام دارد و 
به واسطة این اسماء قادر به انجام هر کاری است. یعنی به واسطة اسم محبی می‌تواند 
زنده کند و به واسطة اسم مُمیت می‌تواند بمیراند و به واسطة اسم رازق رزق دهد و به 
همین ترتیب همة امور عالم در قبضة تصرّف انسان کامل است و این بدان دلیل است 
که انسان کامل, کوان جامع و مجموع همه عوالم و مظهر و مْظهر ذات و صفات الهی 
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انیت 


۱. از دیدگاه عرفا و محققین عرفان «مسجود فرشتگان. شخص محدود حضرت آدم صفی(ع) نبود؛ بلکه مقام 
شامخ ادمیت. یعنی انسان کامل معصوم بود» که از آن به حقیقت محمّدیه تعبیر می‌شود و اهل بیست پیامبر(ص) 
مصداق کاملی از آن حقیقت‌اند(عین‌نضاخ. ج ص ۲8۵). نسفی این موضوع را این گونه اعلام می‌دارد: «مراد ما 
آدم انسان کامل است. یعنی اينکه می‌گوییم که آدم جام جهان‌نما و آیینه گیتی‌نمای است. و مظهر صفات این 
نور است. مراد ما انسان کامل است؛ در موجودات بزرگوارتر و داناتر از انسان کامل چیزی دیگر نیست, از جهعت 
آن که انسان کامل زبده و خلاصهة موجودات است. از اعلی تا به اسفل مراتب انسان کامل است و ملانکه کروبیان 
و روحانیان و عرش و کرسی و سماوات و کواکب جمله خادمان انسان کامل‌اند. و هميشه گرد انسان کامل طواف 
می‌کنند. و کارهای انسان کامل به ساز می‌دارند».(عزیزالدین نسفی الانسان‌الکامل» ص ۲14). 

۲. راک: مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن را ص ۱۷۲. 

۳. عبدالرزاق کاشانی. تفسیر[منسوب به] ابن‌عربی(تأویلات عبدالرزاق)» ج ۱ ص ۲۷. 

۶ نکته‌ای که ممکن است در مورد ی سجده ملانک بر آدم مورد تأمل قرار گیرد این است که همة ملائک که 
مظاهر اسمای الهی هستند در برابر آدم سجده کردند. یعنی در خدمت او قرار گرفتند. بجز یک اسم و آن ابلیس 
بود. آیا این بدان معنی است که مظهریت این اسم که همان اسم مضیل باشد در خدمت انسان کامل نیست؟ در 
حالی که می‌دانيم که انسان کامل صاحب اسم مُضیل نیز هست و متکبران ستمگران, سرکشان و مکاران را با مکر 
الهی خود مقهور می‌سازد. و در مورد این هم عرفا سخن فراوان گفته‌اند.(ر.ک: نقداللصوص فی شرح 


فصل دوم: قوس نزول ۱۶٩‏ 


عزیزالدین نسفی همین مفهوم را این گونه بیان می‌دارد: «سجده کسی کردن. عبارت 
از کار از برای آن‌کس کردن است و مسخر و منقاد آن‌کس شدن است... پس» آدمی کعبة 
موجودات باشد. از جهت آنکه جملٌ موجودات روی در آدمی دارند. و مسجود ملانکه 
باشد. از جهت آنکه جمله کارکنان آدمی‌اند و سح لحم ما فی السماوات و ما یی 
اش ما ان دتوگی اه کون بان اش که شام بر تس و شمه 
کی کرد ان خاش که کارد از ت اف کیپ یه رازه۳ ی ]وان 
می‌کنند. و موجودات سجده آدمیان از برای آن می‌کنند که انسان کامل در میان آدمیان 
است. پس, جملهٌ آدمیان طفیل انسان کامل‌اند»." 

آیات دیگری نیز در اثبات ولایت انسان کامل بر عوالم وجود دارد که در اینجا؛ 
پرداختن به همه آنها ممکن نیست." آیاتی همچون: «و سمخر لحم الیل و لها و 
الشَس و الم و الجُوم»(نحل(۱۳/)۱۳)؛ «ستخرنا مم داود الجبال سیخ و الطیر وک 
فاعلین»(الأنبیاء(۲۱)/ 0۷۹: «فستخرنا له الریح تجری بأفره خاء خی صاب»(ص(۳۸)/ 
۰ الم تروا آن اللّه ستخر کم ما فی السّماوات و ما فی الأزض لقمان(۳۱)/ ۲۰)؛ 
که همگی دلالت به اين نکته دارند که هم عوالم» مسخر انسانهای کامل است و ایشان 
به اذن اه تعالی» دارای ولایت تکوینی و قدرت تصرف در عوالمند. 


نقش الفصوص» ص ۱۰۹) پس, رمز سجده نکردن ابلیس در برابر انسان کامل چیست؟ به نظر نگارنده ممکن 
است. رمز این موضوع آن باشد که در وجود انسان کامل. هم اسمای الهی وجود دارد. اما او دچار تکبر و غرور 
نمی‌شود؛ چرا که به نظر می‌رسد. ابلیس در این آیه. نماد استکبار و غرور باشد. چون در آیه می‌گوید: «الا لیس 
ای هاگرارق تاکن روی صفت «تکتر» ابلیس است. چنانکه بعد از بردن نام او بی‌درنگ این رت فا کج او 
می‌چسبد. یعنی انسان کامل» همة اسماء الهی را دارد. اما استکبار و انانیت هم نمی‌کند. حقیقت هم این است که 
انسان کامل, موجودی است که در عين ربوبیت در کمال عبودیت نیز هست و با وجود مقام والایی که دارد. هرگز 
در برابر ذات حق‌تعالی تکّر نمی‌ورزد و در عین کمال, خود را در نقصان می‌بیند و همواره نظر به ذات حق‌تعالی 
دارد و به عبادت او مشغول است. 

۱. قرآن مجید. سوره جائیه(4۵) آیه۱۳. 

۲ عزیزالدین نسفی, الانسان‌الکامل» ص ۲۹ 

۳ ر.ک: انسان کامل از دیدگاه نهجالبلاغه. صص۷۰-۵1(چجاپ جدید)؛ امسام شناسی. ج ۱. صص ۱۷۱-۱۶۱ 


همچنین ر.ک: به فصل «قدرت تصرف انسان کامل در عالم» از همین کتاب. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


احادیث فراوانی نیز در مورد تسلط انسان کامل بر عوالم مختلف وجود دارد که 
همگی در اثبات ولایت انسان کامل است. به عنوان نمونه» در روایتی از حضرت 
رسول(ص» به این موضوع تأکید شده است که فرشتگان در خدمت ایشان, خاندان و 
اولیای ایشان هستند که این موضوع دقیقاً مطابق است با آیة قرآن است که همة ملاشک 
۳ ی ی وی ری ی رت سا سس 
نیال یراع له با ول له قنت اقضتلغ جترتیل تقال(صی) با له 
له تبارک و تخالی فضل باه المرستلین غلی ملالکته القربین و فضلنی عَلی جمیع 
لین و لغر ۰( 
و خدام مُحییا 


بی متص 7 ی فرمودند که رسول خدل(ص) فرمود: خداوند آفریده‌ای برتر 
از من نیافرید. پس عرض کردم: ای رسول خداء شما برترید يا جبرئیل؟ ايشان در پاسخ 
فرمودند: ای علی. خداوند پیامبران مرسل خود را بر فرشتگان مقلسش برتری داد و مرا 
پرتر از همه پیامبران مرسل و انبیاء حود قرار داد و این ن مقام و برتری بعد از من از آن 
نو و پنشوایان پس از فزست :ی همانا هعه فرشعکان» شضدشگراران ما و حندسگزاران 
دوستان ما هستند. 

از این حدیث شریف فهمیده می‌شود که انسان های کامل و کسانی که متصّل به 
ایشانند» «فرمانروای فرشتگانند. بدیهی است که خدمتگزاری اعتباری مورد نظر نیست؛ 
بلکه خدمتگزاری تکوینی در نظر است که برخاسته از وجود آدمیان است... در چنین 
خحدمتکاری‌ای تخلّف از فرمان فرمانروا ناممکن است... و چون تمام فرشتگان در 
خدمت انسان کاملند. پس هرچه می‌خواهد کند و این همان ولایت مطلقه بر تمام 
مخلوقات و جهان روحانی و کیانی است».؟ 

با توجه به معنای این آیه و احادیث فهمیده می‌شود که انسان کامل بر همه عوالم 
حاکم است و تصرف دارد و عوالم مسخر و مصنوع ایشان است؛ چنانکه حضرت 


۱. عیون اخبارالرضا(ع)؛ ج ۰ ص ۲۸۲. 
۲. محمّد حسین بیات. مبانی عرفان و تصوّف. تهران انتشارات دانشگاه علامه طباطبائی» ۱۳۷۶ ص .٩۱‏ 


فصل دوم: قوس نزول |۱۳۰۸ 


علی(ع) در نهج‌البلاغه می‌فرماید: «... انا انم ربا و لاس بخ صنائم آنا...». و در 
جای دیگر می‌فرماید: ما له فُرام اللّه ی خلقه» و اساسا قوام و دوام عالم به 
ی ی 
طرفة عیّن من حجَة لسناخت بأهلها» و با «و بت 2 یت الأرض بغیر امام ی 

را در ری وااکع اسان کافا بر وان ره «انسان کامل که مظهر اتم 
ی ی ی 
کات تهرف کرو وی اومت وسهاوزه(۱ تست تابر وین دراره زره انتو 
محالی به دست او ممکن گردد." باید توجّه داشت که «مراد از حاکم. یی ضرف که 
عنوان حاکم را حفظ می‌نمایید که غالب و محیط بر همه است و لذا انسان کامل تصرف 
در ماد کائنات می‌کند و این آقایان از این مقام انسان کامل تعبیر به مقام کن می‌کنند 
البّه به اذن الله که ٍذا آراد شا آن بّ ول له کن کیکون و در این حال» اسمای تگوینن 
تم کیال یو ارم نی له ایک که این به ماک پیات اش 
تصرف در مادة کائنات نماید به محض انشاء فعل (شیئی) متحقق می‌شود. اینان به ظاهر 
بشرند. ولی در باطن حساب دیگری دارند... از آن جنبة معنوی و روحانیشان, حاکمند 
بر کائنات و البته به اذن له تکوینی که این اذن در همه موجودات نهفته شده است. 
چون متصف به صفات ربوبی‌اندا.۲ 

سیّد حیدر آملی نیز با توستل به آیات و روایات فراوانی» در آثار مختلف خوده 
مباحث دامنه‌داری در اثبات ولایت انسان کامل مطرح کرده است. او در جایی از تفسیر 
قرآن خود این موضوع را اين‌گونه توضیح می‌دهد: 


۱. نهچ‌البلاغه. نامه۲۸. ص۳۸1. (ما پروردهای خداییم و مردم پرورده‌های مایند). 

۲. همان. خطبه ۱۵۲. ص ۲۱۲. (همانا امامان از جانب خدا تدبیرکننده کار مردمانند). 

۳ عیون آخبار الرضاء ج ۱ ص ۲۷۲. (اگر زمین به قدر یک طرفةالعین از حجّت خالی ماند. اهل خود را فرو برد). 
۶ محمّد بن یعقوب کلینی, الکافی. ج۱. ص ۱۷۹. (اگر زمین بی‌امام شود فرو رود). 

۵ انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. صص 1-۳ (چاپ جدید. ص ۵۲). 

7 قرآن مجید. سوره یاسین(۳۱) آیه ۸۲ 


۷ دروس شرح فصوص الحکم قیصری». صص ۵۲۰-۵۱۹. 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


در حکمت الهی و قوانین ریّانی به اثبات رسیده است که انبیاء و اولیاء و کاملان و 
اقطاب. توانایی تصرف در ملک و ملکوت را دارند؛ زیرا زمانی که شخص. کامل گردید 
و شایستگی خلافت الهی را در ملک و ملکوت یافت هرگونه تصرفی را که اراده کند» 
در این دو ایجاد می‌نماید. مانند تصرف اولیاء به طی‌الارض که از نمونه‌های آن. تصرّف 
آصف بن برخیا در زمین است. زمانی که تخت بلقیس را نزد سلیمان حاضر کرد: «قال 
اذی عنده عم من الکتاب آنا آتیک به قبّل آن برد ایک طرفک»؛ و مانند تصرف 
شلیمان دز هوا با سوار شدن به آن: دز لهآیمان الریح غلوها شهر و زواخها شنهره. و 
مانند تصرف حضرت ابراهیم در آتش- که آن را سرد و خاموش ساخت- و مانند 
تصرف پیامبر در ملکوت قمر و شکافتن آن" و مانند تصرف شمعون- که از اولیای 
عیسی(ع) است- در ملکوت شمس با برگرداندن آن از مغرب به مکانی که خواست. و 
مانند تصرف امام علی(ع) بعد از داشتن همه آن نمونه تصرف‌ها. در ملکوت خورشید و 
بازگرداندن آن به جایی که بتوان نماز را ادا خواند. آن هم دوبان یک بار در مدینه و 
یک بار در زمین بابل که در کتب شیعه و ستی ذکر شده است." 

از آنجایی که هم ملائک که مظاهر اسمای الهی هستند. طبق آیات قرآن. در خحدمت 
انسان کامل‌اند. ظهور چنین اعمال و تصرفاتی از انسانهای کامل و اولیای الهی» امری 
بدیهی و طبیعی است» و حتی دست یافتن به چنین مرتبه‌ای» برای سایر فرزندان آدم نیز 
به شرط عبودیت و بندگی حق‌تعالی فراهم است. چنانکه حق‌تعالی در حدیث قدسی 
ترموده است:با ین آفتا نا آثول بلشیم کن کون آطفتن بت آرشک تشر لشیم 
کن فیکُونْ»." یعنی: ای فرزند آدم من در ایجاد هر چیز می‌گویم بوده باش پس» موجود 


۱. قرآن مجید. سوره نمل(۲۷) آیه ۶۰. (کسی که نزد او دانشی از کتاب بود گفت: من آن را قبل از آن که چشم 
خود را برهم زنی برایت می‌آورم). 

۲. همان. سوره سبأ(۵۶» آیه ۱۲. (و (حرکت) باد را تحت امر سلیمان قرار دادیم که وسیله آن سحرگاهان راه یک 
ماهه و شامگاهان راه یک ماهه را بپیماید). 

۳ همان سوره قمر(۵۶)» آیات ۲-۱. 

۶ تفسیر المحیطالاعظم. ج 4 صص ۸۸-۷۷ 

۵ حسن‌بن‌ابی‌الحسن دیلمی؛ ارشاد القلوب. ج۱. ص ۷۵ بحارالانوار ج ٩۰‏ ص۳۷۱. 


فصل دوم: قوس نزول ۱0۳ 


می‌شود. اطاعت من کن در آنچه تو را امر کردم تا تو را چنان قرار دهم که به چیزی 
بگویی بوده باش پس. موجود شود. 

باید دانست که کُنه و کمال عبودیت. ربوبیت است؛ چنانکه امام صادق(ع) فرموده 
ند: وی جوهر نها الیو" بنابراین» «حقیقت عبودیت سلب تمام آثار و 
نمایش‌های شخصیء و گذشت و عبور از همه منازل مادی و نفسانی» و فناو محو در 
مقابل جمال و جلال احدیت است. انسان چون به مرحل؛ حقیقت و کمال عبودیت 
" 3 ۰ ‌ لا 5 ح ۰ ۲ 
منتهی شد. مظهر تام و مجلی کامل ربوبیت قرار خواهد گرفت». 

از همین‌رو انسانهای کامل و اولیای الهی- علاوه بر آن مقام کون جامع و مظهریت 
اسم اعظمی که دارند- در عین ربوبیت در کمال عبودیت‌اند و از این منظر نیز فانی در 
ذات حق و باقی در ذات اویند و به همین واسطه. آینه‌ای خدای‌نما و مظهری تام از 
حق‌تعالی و همچنین متولی و متصرف در عوالم‌اند به اذن الهی: «در میان موجودات؛ 
برخی انسانها که از نظر مقام دارای احترام خحاصی هستند. متولی این عالم‌اند و از 
این‌ری آنها به منزلهٌ آینه‌ای هستند که تنها و تنها خدا را نشان می‌دهند به نحوی که 
مظهر اسماء و صفات الهی گشته‌انده مظهر علم قدرت. حلم. گرم و.. چهارده معصوم. 
فانی در نور احدیتند. علاوه بر آن منصب تولیّت نور خدا که بر تمام موجودات است 
به دست آقایان است؛ یعنی به واسطه ایشان به بقیة موجودات حیات و علم و فهم و 
معصومین- علیهم‌السلام- سلب هویّت از خویش می‌کنند. ارادة آنها همان اراده 

۳ 0 1 ۲ 

خداست و لذا تا خدا نخواهد. انها دست به کار نمی برند». 

از جمله احادیثئی که نشانگر مقام فنا و یگانگی اولیای الهی با حق‌تعالی است؛ 
حدیث معروف قرب نوافل است که به صورتهای مختلفی روایبت شده است: «قال 


۱. امام صادق(ع)؛ مصماح‌الشريعة» بیروت. مسسه الاعلمی للمطبوعات. ۱۶۰۰ه.ق» ص ۷. (بندگی جوهره‌ایست 
که کنه آن ربوبیت است». 

۲ حسن مصطفوی. ترجمه و شرح مصباح‌الشریعه. تهران انجمن اسلامی حکمت و فلسفه ایران. ۱۳۹۰ 
ص 1 10. 


۳.حسنعلی نجابت شیرازی شرح دعای رحبیه شیراز حوزه علمیه شهید محمّد حسین نجابت. ۰۱۳۷۷ صص ۰۲-۱ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


سول الّب(ص) قال له عز و جل من آخان ی ولیً فرصت لشحاریتی و 
عبد بشیم آحب ال مها افترضنت علیه واه یقرب الی بالافله حلی أحبه فذا أخه 
کته متنعة ای یسیع بو و بَصترة الزی زر و و سا ری یلق یه و یه ی 
نَطشسٌ بها ۳ دعانی أحته 9 ان رن أخطت ۱.4 یعنی: : رسول خحدا(ص) فرمود: 
خداوند عز و جلٌ فرماید: هر که دوستی از مرا اهانت کند. محققاً برای نبرد با من کمن 
کرده است. و هیچ بنده با عملی به من نزدیک نشود که محبوب‌تر باشد نزد من از عمل 
به انچه بر او واجب کردم. و به راستی که او با انجام نوافل به من تقرب جوید تاانجا 
که او را دوست دارم و چون او را دوست داشتم. گوش او شوم که با آن بشنود و چشم 
او شوم که با آن ببیند و زبان او شوم که با آن بگوید و دست او شوم که با آن بگیرد 
اگر مرا بخواند. اجابتش کنم و اگر از من خواهشی کند. به او ببخشم. 

امام صادق(ع) نیز در ضمن روایتی. اولیای الهی را موجوداتی نورانی معرفی می‌کند 
که چشم بیننده» گوش شنوا و زبان گویای خداوند در بین مخلوقاتش هستند و 
حق‌تعالی به واسطه و به وسیلهة ایشان. امور خویش را در عالم ساری و جاری میشازد: 
دزن له عر و جل خلقاً هم ین توره و رخمة من رضعته خمته لرخمته هم ین اللّه لناظرة 
وه لام و لستائه الق فی خلقه باذنه و موه علی ما آنزل من غذر آو نذر آن 
قهم بنخو له نات و بهم دقع الم وب رل الرختة و بهم یی نیت و 
یمیت یا و بهم یّتلی له و بهم یقضی فی خلقه قضیة»." 

ی مار قافن اضر راداوه که انس ام تور 
خویش آفریده و آنان بخشی از چشمهةٌ شفقت الهی برای مهرورزی و دلسوزی او به 
مخلوق اویند. ب پس. ایشان به اذن خدا در میان آفریدگانش چشم بیدار و نگران 


. الکافی. ج ۲ ص ۳۵۲. این روایت بدین صورت نیز نقل شده است: «لا یرال عبدی یقرب ای بالئوافل خلصاً 
لی حّی أَحیّه فا أخه کنتا سفعه اذی یسم به و بَصره ای یبصر به و یده ای یبطش )با ان ستألنی أعطیته 
و ان استعادنی (ارشادالقلوب. ج ۱. صن۱٩).‏ و بدین صورت نیز روایت شده است: «ا بزال العبه شرب 
ی الوافل حی أحبّه قاذا آخبه گنت سَفعه و بصتره و لسائه و یده و رجله قبی یسم و بی ببصر و بی بطق و 
بی یبطش و بی یسنکی [و فی روایة] و بی‌بشثیی»(جامع الأسرار و منبع‌الانوا ص ۲۰۶ ص ۰۵). 

۲ ابن بابویه(شیخ صدوق)؛ معانیالاخبار: به تصحیح علی اکبر غفاری» قم. دفتر انتشارات اسلامی, ۸4۰۳ 
1 


فصل دوم: قوس نزول ۱60۵ 


پروردگار و گوش شنوا و زبان گویای وی و مورد اعتماد اویند بر آنچه فرستاده است؛ 
از قبیل: پوزش برای محو کردن بدی, یا ترسانیدن يا رهبر و راهنما بودن. پس, به سبب 
ایشان گناهان را می‌زداید. و به وسیلة آنان گزند ظلم و ستم را دفع می‌کند» و به برکت 
آنان نعمت ارزانی می‌دارد. و به وسیلهٌ ایشان در کالبد مرده روح دمیده و او را زنده 
می‌سازد. و جان را از تن زنده بیرون می‌برد. و توسط آنان آفریدگان خود را می‌آزماید 
و به وسیلة ایشان حکم خویش را در میان مخلوقاتش به اجرا می‌گذارد. 

حضرت مولا علی(ع) خود در مورد مقام والای حضرتش که مصداق اتم انسان 
کامل است این موضوع را این گونه بیان فرموده است: «آنا علم اللّه و آنا قلب اللّه الواعی 
و لسَان اللّه الاطقَ و ین اللّه و جَنب اللّه و آنا یه للّه.. یعنی: من علم خدايم و من 
قلب واسع پروردگارم و من زبان سخن گوی خداوندم و چشمان او و پهلوی او و من 
دست حق‌تعالی هستم. و باز در حای دیگر فرمودند: «آنّا عَیّن اللّه ون اه |۸2 ۳ 
جَنب اللّه و آنا باب الله.۲ 


در روایت دیگری, امام صادق(ع) همین مفهوم را این گونه بیان داشته‌اند: «خن حَجَة 
له و نخن باب اللّه و لخن لسن له و نخن وجه الله و لخن عیّن ال فی خلقه و نخن 
ولا أُثراللّه فی عنّاده»." یعنی: ما حجت خداییم ما باب خداييم. ما زبان خداییم» ما وجه 
خداييم. ما دید خحدا در میان خلفش هستیم. ماییم سرپرستان امر خدا در میان 
فک کی 


۱. الوحید. ص ۰11۶ 

۲. الکافی» ج۱» ص ۱6۵ 

۳. محمّد بن حسن صفان بصائر الدرجات فی فضائل آل محمّد(ص) به تصحیح میرزا محسن کوچه باغی 
تبریزی. قم مکتبة آیةالّه المرعشی‌النجفی» ۱۶۰۶ ص ۱۱؟ الکسافی, ج ۱ ص ۱۶۵. برای مشاهدهةٌ احادیث مشابه 
ر.ک: بصاثر الدرجات. صص ٩۱۰۹-۰۱‏ الکافی. ج ۰۱ ص ۱47-۱۶۳؛ معانی‌الاخبار صص ۱۸-۱۲. حضرت مولا 
علی(ع) در خطبةالبیان نیز به صراحت تمام در مورد مقام والای خویش سخنانی بر زبان رانده است که مورد 
پذیرش و توجه عرفای بزرگ اسلامی(اعم از شیعه و سنْی) بوده است و ایشان در کتابهای خود به صورت فراوان 
به آن استناد داده‌اند. این سخنان شریف نیز همگی با توجه به مبحث انسان کامل و مظهریّت تام او قابل بررسی و 
پژوهش‌اند.(ر.ک: تفسیر المحیط الاعظم. ج ۱ صص۲۲۵-۲۱؛ شرح مقدمه قیصری بر فصو ‌الحکم. 
صص 1۵۷-1۵۲). 


۱ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


همچنین است حدیث شریف «معرفت به نورانیت مولا علی(ع)» که در کتب حدیثی 
نقل شده است و خبر از مقام والای انسان کامل علوی و فنای او در حق‌تعالی و قدرت 
نت ۱ 
تصرف او در جمیع عوالم می‌دهد. 

این احادیث در راستای آیات قرآن قرار دارند که در آنها؛ حضرت حقی به مقام 
یگانگی و فنای انسان کامل. در ذات خویش اشاره کرده است؛ چنانکه در برخی آیات؛ 
حق‌تعالی فعل حضرت رسول(ص) را به خود نسبت می‌دهد و می‌گوید این تو نبودی 
که فعل را انجام دادی, بلکه ما بودیم؛ چرا که وجود تو در وجود ما فانی است چنانکه 
ی فزمایت: لوما رت اد رعت و لکن الله ری ۷ 

سیّد حیدر آملی در تفسیر اين آیه با اشاره به مقام فنای حضرت رسول(ص) و 
یگانگی انسان کامل با حق‌تعالی» اين‌گونه گفته است: «و هذا المَقام یسَمّی مقام الفناء 

۱ 
1 1 ار 
معروف و محبٌ در محبوب و شاهد در مشهود است. در این مقام آن دوگانگی و 
جدایی اعتباری میان عارف و حق‌تعالی محو می‌گردد و آن انانیّت و خحودی که مانع 
وصول به این مقام بود. رفع می‌شود. 

سیّد حیدر, در جای دیگر, در توضیح این آیه و تعیبین مصادیق انسان کامل و 
یگانگی آنها با حق‌تعالی» این گونه می‌گوید: «و الفرض آن الّبی ذا لصف بصفات الحَق 
و أخحلاقه بصلق عَلیّه آنهُ ولیممن حیث الولاية و اذا اتْصف بالولاية بضاوی آبه ی هر 
حیت انم فی الق و بقانهبوکقنم لتوج فی البحر لا فلج |ذا نی من تیه و 
تَشخصه باٌخاده بلّحر صار بُخرا من غیر خلاف. و بناءٌ علی هذا یَجب آن یکون خاتم 
الشولیام یر شفک عَن خاتم الأنبيام حقيقة و ععلّی و کذلک حقیقثة عَن حقيقیه, و لیس 
هذا المَعنی صادفاً لا علی علیٌ علیه السلام لا و تلا و کشفاً فیجب آن یکُون خاتم 


۱. بحارالانوار ج۲ ص ۲. 
۲. قرآن مجید. سوره انفال(۸» آیه ۱۷. (و چون افکندی, تو نیفکندی؛ بلکه خدا افکند). 
۳ المحیطالاأعظم. ج ۳ ص ۸ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۵۷ 


الأولیاء مْطلقاً خو لا غَيرة و کذلک خاتم الأْولباء مدا لا بَجُوز آن حون الا المهدی 
علیه الستلاش فان منم و من حقیفتهم».! 

بش وی آری اش که هر کام هاش رفن تفا کاس واسای ,بش ترشیت 
بشود. عنوان «ولی» از جهت ولایت؛ درباره‌اش صدق می‌کند؛ چرا که او حق است به 
5 ترفن در حق و رسیدن به مقام بقاء باله. و مثشال یگانگی و فناء او در حق 
تعالی. همچون یگانگی و فنای موج است در دریا زیرا وقتی که تعیّن و تشخص موج 
در دریا فانی می‌شود با آن یگانه می‌گردد. و بدون شک آنچه باقی می‌ماند. دریاست. 

و طبق این مثال باید خاتم‌الاولیاء از خاتم‌الانباء از لحاظ حقیقت و معنی جدا 
نباشد و همچنین. حقیقت خاتم‌الاولیاء از حقیقت خاتم‌الانبیاء جدا نیست. و این معنی - 
هم عقلاً و هم نقلاً و هم کشفاً- تنها دربارةٌ حضرت علی(ع) صدق می‌کند. از این رو 
خاتم‌الاولیای به‌طور مطلقی باید حضرت علی(ع) باشد. نه کسی دیگر. و همچنین به‌طور 
تقیید. تنها حضرت مهدی(ع) باید خاتم‌الاولیاء باشد؛ زیرا که او انهاست و از حقیفقت 
آنان[یعنی: مهدی(ع)» همان حقیقت محمّدی(ص) و حقیقت علوی(ع) است که در 
جلوة مهدوی ظهور می‌نماید ]. 

مولوی نیز ی «ما میت اد رمیّت را با مفهوم لطیف ادبی و عرفانی که در آن مندرج 
است. بیش از هر آیه و حدیث دیگر در تمام شش دفتر مثنوی به کار برده و در 
بسیاری از مسائل دقیق کلامی و فلسفی از قبیل مسألةً وحدت وجود و بیان مقام 
خلافت الهی. و ظهور حق در کسوت بشری و صدور کرامات و خرق عادات از انبیا و 
اولیا و تجسّد لاهوت در ناسوت. و جنبهة ربوبی بشری و امثال این. استفاده کرده 
ات0 به‌شتوان تمو وهای از مقر بجانگن ان انبتان: کام بنا ح ی ‌تغالی را 
این گونه بیان می‌کند: 


ما رمست اد رمیست. احمد نده انتتت دب دن او دب دن خالق شلد هاشستت 
مدحت او مسسدحت و تسسبیح حسق میسوه مسی‌روبد ز عسین این طسق 


هر المحیطالأْعظم. ج ۵. مضر ۱۲۸۱ 
۲ جلال‌الدین همایی. مولوی‌نامه. ج ۱ ص ۲۷. 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


چشم دل را هسین گسذاره کسن ز طسین آن یکی قبلسه اسست. دو قبلسه میسین ! 
طبق این ابیات. مولوی نیز به یگانگی جان حضرت رسول(ص) و خداوند اذعان 
داشته و دیدن و شناختن او را مساوی با دیدن و شناختن حق‌تعالی دانسته است؛ 
چنانکه خود حضرت رسول(ص) در تشریح مقام والای وجودی و حقیقت نوری خود 
فرمودند: «مّن رآنی فد ری الحق»" و با: «مّن رآنی فد ری" اه ۲ 
همچنین در یه دیگری» خداوند دست حضرت رسول(ص) را همچون دست خحود 
دانسته است و می‌فرماید هر کس می‌خواهد دست مرا بگیرد و با من بیعت کند. دست 
حضرت محمد(ص) را بگیرد؛ چرا که دست ای دست ماست: دان الذین یبایغُونک انما 
از دیدگاه عرفاء باتوجه به اين آیه و آیات دیگر انسان کامل که خلیفه و مظهر 
حق‌تعالی و فانی در اوست. موصوف به صفات الهعی آمست و د و کانگی‌آی.سین اوو 
و اطاعت از او را عین اطاعت از خود خوانده است: «لامامةً علی الحقيقة الما هی للّه 
الحق تعالی جل جلالة و آصحاب هذه الاحوال نما هم توابّه و خَلفاوهٌ و لهذا وصَفهم 
بل هن 2 هو الامام ( شم قال تملی: ن لین کایتویک اما 
تبایون له" و قال تعالی: ] و قال: آطیک وا له و آطیغوا 
ارس و آول یف سکم" ی أصحاب الاثر و أصحاب الاثر علی الحقيقه شم الذین لا 


۱. مثنوی, دفتر 1 ابیات ۳۱۹۷ ۱۳۲۰۶ ۳۲۱۸ 
۲ بحارالانوان ج۵۸ ص ۲۳۵؛ محمّدتقی مجلسیء روضالمتقین فی شرح من لابحضر‌الفقیه. به تصحیح حسین 
موسوی کرمانی و علی‌پناه اشتهاردی؛ قم. مسسه فرهنگی اسلامی کوشانپون ۱۶۰ ج. صص 1۸۱-1۸۰؛ 
جامع‌الاسرار: ص ۲۰۵. (هر که مرا دید. خدا را دیده است). 

۳. منهاج البراقه فی‌شرح نهج‌البلاغه. ج۱۷. ص ۱۷۱؛ شرح أصول‌الکافی(صدرا؛ ج4. ص ۱۵۸ 

۶ قرآن مجید. سوره فتح(4۸) آیه ۱۰. (در حقیقت کسانی که با تو بیعت می‌کنند. جز این نیست که با خدا بیعت 
می‌کنند؛ دست خدا بالای دستهای آنان است). 

۵ قرآن مجید. سوره فتح(4۸) آیه ۱۰. 

1 همان سوره نساء(۶) آیه ۸۰ 

۷ همان سوره نساء(۶), آیه .۵٩‏ 


فصل دوم: قوس نزول ۱6۹ 


یقف لأثرهم شیء لهُم باه یرون کما به یسمغون کما به ببْصرون فاذا قالوا الشیء 
کّ فان یکونْ له بت تکَلَمُون»! 

یعنی: امامت در حقیقت. تنها از آن خدای حق بلندمرتبةٌ با عظمت است. و کسانی 
ک دازا اماسهه فا ری ی بایان وان افتتم وه انس وتان بل آنمتا 
را به صفات خود وصف نمود؛ بلکه عین و ذات خود را عین صفات آنها قرار داد. لذا 
کسی که نام انسته هیانهداست به ایسانرو داوکد مفال سم فرماینه بب فردید 
کسانی که شا نز شمتاب کل عفر آیی شت: هیال بیع مین کتک دق همین رس 2 
فرماید: هر کس از پیامبر فرمان برد در حقیقت. خدا را فرمان برده. و می‌فرماید: خدا را 
اطاعت کنید و پیامبر و اولیای امر خود را [نیز] اطاعت کنید. و منظور از «أولی الَأَمْر» 
صاحبان امر است و صاحبان امر در حقیقت. آن کسانی هستند که هیچ چیزی در مقابل 
امر و خواسته‌شان نمی‌ایستد و قرار نمی‌گیرد؛ زیرا آنان به‌وسیلهٌ خدا امر می‌کنند. همان- 
طور که به‌وسیلهٌ او می‌شنوند و به‌وسیلةٌ او می‌بینند. و هرگاه به چیزی بگویند: باش 
پس موجود می‌شود؛ چرا که به‌وسیلهٌ او سخن می‌گویند. 

از همین‌روست که اطاعت از حضرت رسول(ص) اطاعت از خداست و کسی که 
می‌خواهد به محسّت حق‌تعالی دست یابد. راه آن» اطاعت و پیروی از حضرت 
رسول(ص) است که جان او متحد و یگانه با حق‌تعالی است: «قْل ان کُنتم حون اللّه 
قاتبغونی کم ال" 

از اين منظر نیز, انسان کامل در عالی‌ترین درجه از مقام قرب نوافل است و «منتهای 
قرب نوافل فنای کی و اضمحلال مطلق و تلاشی تام است و پس از این فنای تام و 
محو کلّی و محق مطلق و صعق تمام. گاه شود که عنایت ازلیه شامل حالش شود و او 
را به خود اورد و ارجاع به مملکت خودش اورد و حالت صحو از برای او دست دهد 
و مالس لسن ای طفا یه لا ری( اد اه ال که اطرییی بل او مود سس رداق 


وجود او وحود حقانی گردد و حق‌تعالی در مرآت جمال او موجودات ۳ 


۱. الفتوحات‌المکیه. ج۱. ص*44. 
۲ قرآن مجید. سوره آل عمران(۳) آیه ۳۱ (بگو: اگر خدا را دوست دارید» از من پیروی کنبد تا خدا دوستتان 


بدارد). 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


مشاهده فرماید؛ بلکه هم افق با مشیت او گردد. و اگر انسان کامل باشد. با مشیت مطلقه 
هم افق گردد و در این حال. حق‌تعالی به او می‌بیند و می‌شنود و بطش می‌کند و خود 
او اراد نافذهٌ حق و مشیت کامله و علم فعلی است»." و همچنین «در این حالت (قرب 
نوافل)» بنده به خلعت ولایت ملبّس گشته. حق در صورت خلق می‌شود و باطن 
ربوبیتی که کُنه عبودیت است» در وی ظاهر می‌شود و عبودیت. باطن او می گردد»." 

از یک منظر می‌توان گفت. همة حرف عرفان نظری تبیین جایگاه انسان کامل 
است؛ چرا که غایت مقصود عارفان. معرفی و شناسایی اوست. همو که تجلی اتم حق 
و بهترین راه معرفت و شناخت واقعی ذات و صفات الهی است. از این‌روست که 
آیت‌الّه حسن‌زاده آملی در شرح توقیع امام زمان در مورد ماه رجب(دعای رجبیه) که 
دربردارندة مفهوم یگانگی جان انسان کامل با حق‌تعالی است. می‌گوید: «به حقیقت باید 
گفت. کتاب شرح قیصری که در دست داریم. شرح این توقیع شریف است: .الم 
یسالک بمغانی جمیع ما باظوک به ولا آفرک.. لا فرق بیک و بینها لا هم عبادک 
۹ تمام بیست و هفت فص شرح این توقیع سارک ان تاره تا شید اس ۲ 

دسته دیگری از آیات هستند که عرفا در اثبات مقام والای انسان کامل و بقای او در 
حقی از آنها استفاده کرده و تحت عنوان برهان عندیّت از آنها یاد می‌کنند. طبق برهان 
عندیت. انسان کامل. «وجه‌الله» و به عبارت دیگر مظهر تمام صفات جمال و جلال 


۱. سیّد روحاله خمینی. شرح جهل حدیث(اربعین حدیث) صص .٩۲ - ۵٩۱‏ 

۲. تعلیقات علی شرح فصوص‌الحکم و مصباح‌الانس. ص ۰؛: «... و هذا حقيقة قرب الوافل فیصیر العبد مخلعا 
بخلعة الولاية فیکون حقّا فی صورة الخلق فیظهر فیه باطن الربوية ای هی کنه العبوديّة و یصیر العبودیَة باطنه». 

۳ یعنی: بار پروردگارا! من تو را پرسش می‌کنم به تمام مفاد و معانی آنچه را که والیان امر تو به سب آنها از تو 
پرسش نموده و تو را بدانها خوانده‌اند. هیچ فرقی بین تو و آنهانیست مگر اينکه آنها بندگان تو هستند و 
آفریده‌شدگان تو. 


1 دروس شرح فصو الحکم قیصری. ص‌ ۳۵ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۹۲۱ 


الهی است و وجود او بعد از فنای همه اشیاء در نزد پروردگار باقی است." عرفا با کنار 
هم قرار دادن چند آیه از آیات قرآن مجید. این برهان را اقامه می‌کنند. 

نخست این آیات سور قمر که خداوند می‌فرماید: «ن الْمْتن فی جات و نهّر. فی 
قق میلاق: مه آقلیک فعتیر0 اپ مانستان سم در لهارت» برد (عد) پروردگان است: 

دوم ۷ آیة سور نحل که خداوند می‌فرماید: «ما عندکم ید و ما عند اللّه باق».۳ 
پس. انچه نزد (عند) خداست. باقی است. با توجه به ایات سورة قم انسان متقی نزد 
پروردگار است. نتیجه اين که: انسان متقی» باقی است. 

آیه سوم در سورة قصص است که خداوند می‌فرماید: «کُل شیم هالک ال وجهه».؛ 
طبق این آیه آنچه باقی می‌ماند وجه خداست. 

حال نتایج اين آیات را کنار هم قرار می‌دهيم. آنچه باقی می‌ماند وجه خداست. 
انسان متقی باقی می‌ماند؛ نتیجه این که انسان متقی وجه خداست. به عبارت دیگر طبق 
آیات قرآن. انسان متقی که نام 0 کامل است- چون انسان کامل در 
نهایت عبودیت و تقوای الهی قرار دارد- وجه‌الّه باقی است. و همانگونه که قبلا یادآور 
شدیم مقضوه از وجه‌اله صورت ظاهری برای الله لیست؛ بلکه منظور تجلی تمام 
صفات جمال و جلال است." همچنانکه حضرت رسول فرمود: «خلَق‌اللَه آدم علی 
صورته»." و همچنانکه در احادیث ائمه اطهار نیز ديديم ایشان خود را با عنوان 
«وجه‌اله» معرفی کرده‌اند. چنانکه امام صادق بکرات و صورتهای مختلف فرموده‌اند: 


۱. ر.ک: سید محمّد حسین طباطبایی» ولایت‌نامه(رساله‌الولایة) ترجمه همایون همّتیء تهران انتشارات امیرکبیر. 
۲ صص ۱۰۰-۹۵؛ سید محمّد حسین حسینی تهرانی. رسالةٌ لب‌اللباب در سیر و سلوک اولی‌الالباب. چاپ 
هفتم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی» ۱4۱۷ه.ق» صص ۳۰-۲۸. 

۲. قرآن مجید. سوره قمر(۵4) آیات۵۵-۵6. (در حقیقت مردم پرهيزگار در میان باغها و نهرها؛ در قرارگاه 
صدق. نزد پادشاهی توانایند). 

۳ همان سوره نحل(۱1)» آیه۹1. (آنچه پیش شماست تمام می‌شود و آنچه پیش خداست پایدار است). 

۶ همان سوره قصص(۲۸) آیه۸۸. (جز ذات(وجه) خدا همه چیز نابود شونده است). 

۵ ر.ک: معادشناسی. ج4 صص ۲۰۸- ۲۰۹؛ نقدالنتصوص فی شرح نقش‌الفصوص. ص ۰۱۰۸ 

7 بحارالانوار: ۱ ص ۱۱۱و ج4 ص۱۶ الوحید. ص ۱۵۲؛ عیون اخبار الرضاء ج۱. ص ۱۲۰؛ المسند. ج ۲» 
ص ۶ ۲؛ الجامع الصحیح. ج۸۷ ص ۱۲۵. (خداوند. آدم را به شکل خودش آفرید). 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


«تخنْ وه ۳ 21 خن وه اللّه لب فون الرزض آطهرکم»" و با: ك ِ له 
ری 1 هلک و: خن وحه له قال اللَه تال تن وا تم و ی و: «قال 
2 فُول: کل شیم هالک لا و رح 9( 
(فی ی ول اه رجف جِه ما رید به وجه ۵ 
عل و * سعلیهالسلامسه ۸ ۲ 

می‌توان خلاصه برهان عندیت را به صورت دو قیاس منطقی ساده. به صورت زیر 
نمایش داد: 
متقین نزد خدا هستند. (صغری) 
آنچه نزد خداست باقی است. (کبری) 
متّقین» باقی هستند. (نتیجه) 


متقین. باقی هستند. (صغری) 
آنچه باقی است. وجه‌ال است. (کبری) 


۱. الکافی. ج ۱. ص ۱۵ بصاثر الدرجات فی فضائل آل محمّد(ص» ص ۱۱ (ما وجه خداییم). 

۲ الکافی, ج ۱. ص ۱6۳. (ماییم وجه خدا که در زمین میان شما رفت و آمد کنیم). 

۳ اللتوحید. ص ۱۵۰؛ بحا رالانوار. ۰۲۶ ص ۲۰۱. (مائیم وجه خدا که هلاک نمی‌شود). 

۶ قرآن مجید. سوره بقره(۲) آیه۱۱۵. (به هر سو رو کنید. آنجا روی خحداست». 

۵ سیّد شرف‌الدین علی حسینی استرآبادی تأویل‌الایات الظاهرة فی فضائل العترة الطاهرة به تصحیح حسین 
استاد ولی, قم. موسسة النشر الاسلامی, ۱6۰۹ه.ق» ص ۲۱. (ما وجه(روی) خداییم که خداوند بزرگ‌مرتبه فرمود: به 
هر سو رو کنید. آنجا روی خداست). 

رن ما سیر ای( ان تم وهی همه ایرد ای اش 

۷ تأُویل‌الایات الظاهرة ی فضائل العترة الطاهرة. ص ۷ بحارالانوان ۶ ص 1۹۳ (هنگامی که امام صادق 
این آبه را شنیدند که: «جز وجه خدا همه چیز نابودشونده است». فرمودند: ماوجه خداوند عزیز و بزرگوار 
هستیم). 

۸ تأویل الایات الظاهرة فی فضائل العترة الطاهرت ص4۱۸؛ بحارالانوان ۳۱ ص ۱۵۱؛ محمّد بن محمّدرضا 
قمی مشهدی, تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب. به تصحیح حسین درگاهی. تهران. سازمان چاپ و انتشارات 
وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی» ۸۱۳۹۸ ج ۰۱۰ ص ۱۱۳. (امام صادق(ع) در تفسیر این سخن خداوند که فرموده 
است: «جز وجه خدا همه چیز نابودشونده است» فرمودند: همه چیز نابود می‌شود مگر آنچه وجه خدا اراده بکند 


که آن چیز نابود نشود و علی(ع) وجه خداست». 


فصل دوم: قوس نزول ۱۱۳ 


متقین. وجه‌الّه هستند. (نتیجه) 

با این توضیحات آشکار شد که «آنچه نزد خداوند سبحان است. وجه اوست و وجه 
هر چیز از او جدایی‌ناپذیر است و آن همان چیزی است که به واسط آن با اشیاء 
مواجه می‌شود. پس این کسان (انسانهای کامل) با گام صدق خویش بدانجا رسیده‌اند 
که در سبحات وجه حق‌تعالی متمکن گشته‌اند و در روشنی انوار ذات او مستهلک و 
فانی شده‌اند... پس این عارفان والا مقام که به مقام تمکین و فنا رسیده‌اند. جز صفات و 
اسماء خداوند سبحان» نه اسمی برای آنها می‌ماند و نه رسمی. پس حجاب برداشته می- 
شود زیرا چیزی از آنان و با آنان و غیر آنان و جز وجه نحد/وند, صاحب جلال و اکرام 
بر جا نمی‌ماندا.! 

به عبارت دیگر «بندگان مخلص خدا؛ وجه خدا هستند و با تطبیق و قیاس این 
آیات با آیاتی که در سور رحمن و قصص بیان شده و همه موجودات را مژد: مرگ 
می‌دهد و فقط وجه خدا را باقی می‌داند. استفاده می‌شود که وجه خدا که باقی است و 
بُوار و هلاک بر او عارض نمی‌شود همان بندگان مخلّص خدا هستند. بندگان مخلص 
خدا پس از آنکه از دنیا رفتند. در برزخ توقف ندارند. در قيامت نیز حشر و حضور 
ندارند. صيحهٌ برزخی اوّل که صور اماته است و صبحه دوم که صور احیاء است؛ 
هیچ‌کدام در آنها اثر ندارده چون از اين مراتب و درجات عبور کرده‌اند و در عالمی 
مافوق عالم برزخ و عالم حشر و نشر و حساب و کتاب و عرض و سوال وارد شده و 
وجودشان و سرشان به حقیقت وجه‌اللهی متحقّق گردیده است که مرگ و بوار و فناء و 
نیستی در آنجا راه ندارد... مُخلصین به مقام فناء در ذات حضرت احدیّت رسیده‌اند. 
پس. دیگر وجودی ندارند تا دچار صعقه و فزع مرگ گردد. و چیزی از خود ندارند که 
محتاج به حساب و کتاب باشند." 

خلاصه بحث این که آیات و روایات فراوانی در اثبات ولایت انسان کامل و مقام 
والای او وجود دارد. آیاتی که انسان کامل را خلیفهٌ خدا معرفی می‌کنند. آیاتی که به 
جامع بودن مظهریت انسان کامل و تصرف او در عالم اشاره می‌کنند. آیاتی که به مقام 


۱ سیّد محمّد حسین طباطبایی. ولایت‌نامه(رساله‌الولایه) صص ۹۹-۹۸. 
۳1 معاد شناسی. جِ صص ۰۲۱۲-۲۱۱ 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


یگانگی و فنا و بقای انسان کامل با حضرت حق می‌پردازند و از محبّت و توجه خدا 
نسبت به او خبر می‌دهند. 

همچنین احادیث بسیاری نیز در راستای همین آیات وجود دارند که به مقام والای 
انسان کامل و اولیای الهی از جمله مظهریت جامع آنهه یگانگی آنها با حق, قدرت 
تصرف ایشان در عوالم و فضایل دیگر ایشان. خبر می‌دهند. 

فضایل انسان کامل و اولیای الهی در احادیث به حندی است که ود می‌تواند 
موضوع نگارش کتابها و رساله‌های فراوانی باشد و در این مقال که درآمدی بر انديشءٌ 
انسان کامل در عرفان نظری و ادب عرفانی است» پرداختن به همة آنها میستر نیست.! 


نمونه هایی از خصوصیات انسان کامل در ادب عرفانی فارسی 

آنچه در باب مقام و جایگاه و صفات و ویژگی‌های انسان کامل در عرفان نظری 
بیان شد. به طریق و زبان دیگری در ادبیات عرفانی فارسی نیز وجود دارد. در حقیقت. 
یکی از موضوعات مهم و اساسی مطرح شده در ادبیات عرفانی فارسی. شرح و بسط 
همواره این معنی را در نظر داشته‌اند و با تعبیرات مختلف سعی کرده‌اند. مقام و جایگاه 
انسان کامل را در آثار خود تبیین و تشریح کنند. 

تنها تفاوت در آنجاست که ممکن است در ادبیات عرفانی فارسی آن اصطلاحات و 
یا نظام‌بندی خاصی را که در عرفان نظری و خصوصاً شارحان ابن‌عربی وجود دارد 
نیابیم. اما اين بدان معنا نیست که عارفان مسلمان فارسی‌زبان قبل از ابن‌عربی با مفهوم 
و حقیقت وجودی انسان‌کامل بیگانه و ناآشنا بوده‌اند؛ بلکه اتفاقاً تمام خصوصیات و 
ویژگی‌هایی که در عرفان نظری برای انسان کامل برشمرده می‌شود به نوعی دیگر در 
ادبیات عرفانی فارسی قبل از ابن‌عربی وجود دارد. 


۱. برای مطالعه بیشتر ر.ک به کتابهای: علامه سید محمدحسین تهرانی» امام‌شناسی(۱۸جلد)؛ کوکب اعظم کاکویی, 
نخستین تجلی؛ اصغر طاهر زاده. حقیقت نوری امل‌البیت؛ ولایت انسان کامل از منظر عرفانی سید حیدر آملی و 
امام خمینی؛ انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه؛ رسالة الولایه طباطبایی. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۹۵ 


قر ادانه به وت سصصن تم آهلی اه نظر بات ی ادشه‌های شاف از شباغران و 
عارفان برجستةهٌ ادبیات فارسی را که در مورد خصوصیات و ویژگی‌های انسان کامل 
بیان کرده‌اند. عرضه می‌شود. حصوصیاتی همچون: کوان جامع بودن؛ مظهریت؛ اولین 
تجلّی بودن؛ علّت هستی بودن, و قدرت تصرف درعوالم(ولایت تکوینی). 


کون جامع 

همانگونه که در قسمت‌های پیشین عرض شد. یکی از مهمّترین خصوصیات انسان 
کامل در عرفان نظری. کوان جامع بودن آن است تا جایی که حضرت انسان کامل را 
کوان جامع نام نهاده‌اند. و اين بدان دلیل است که انسان کامل؛ مجموع همه مراتب و 
تجلیات پیش از خود است و چهار مرتبه با حضرت پیشین در این مرتبه پا حضرت به 
صورت توآمان به ظهور رسیده‌اند. دیدگاه‌های عارفان در این باب را می‌توان در دو 
دسته طبقه‌بندی کرد: 

الف)دیدگاه‌هایی که در آنها این موضوع را بیان می‌کنند که هم عوالم روحانی و 
جسمانی و همة عوالم غیب و شهادت و هم صفات الهی در وجود انسان کامل تجلی 
یافته‌اند و انسان کامل» زبده و حلاصهٌ وجود است. 

ب)دسته دیگری که در آنها به این موضوع تأکید می‌شود که اساسا هرچه در عالم 
وجود است. سایه و تجلّی و نوری از انوار وجودی انسان کامل است. به عبارت دیگس 
همه عوالم جلوه‌ای از وجود انسان کامل‌اند و وجودشان نشأت يافته از وجود اوست. 
و از همین‌ری هیچ چیزی جز انسان کامل وجود ندارد؛ زیرا انسان کامل» کل مطلقی 
است که همه چیز از او و به واسطه او به منصهٌ ظهور رسیده است. 

در هر دوی این دیدگاه‌هاء انسان کامل. کل مطلق است و هیچ هستی‌ای نیست که 
فر آو نباشد هیا از او تشات نکر فته اش 

الف) انسان کامل: مجموع هستی‌ها 

جناب عطار در منطق‌الطیر در وصف انسان کامل می‌گوید: 


خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


خویش را کل دید و کل را خویش دید همچنان کز پسس بدید و پیش دید" 
و باز در رباعی دیگری, بر این موضوع اذعان دارد که جهان و هستی. منحصر در 

وجود انسان کامل است و خارج از او جهانی دیگر نیست: 

از فسوق. ورای آسسمان بسودم مین وَز تصت. زمسین بیکسران بسودم مسن 

عمریم جهان باز همی‌خواند به خویش چون در نگریستم. جهان بودم من" 
مولوی معتقد است که عظمت وجودی انسان کامل به حدّی است که همه هستی‌ها 

در برابر آن یک قطره هم به حساب نمی‌آیند. 

هت درا انسدر او. یسک قطسره‌ای جمله هستی‌ه ا ز مسوجش چکسره‌ای آ 
اد شتتشی اک شون کلاه کش وس ار وتات وت وتا 

شامل همه وجودها و همه زمانهاست و همه الواح در او ظهور بافته است: 


واخته کتالالت کته وه آنولتین پلکتهضسد: قتعرن انس ان یلم 

در سه گسز قالسب که دادش وانمود هرچه در السواح و در ارواح بسود" 

افتتصتانی دز تن دزم تیان ناگهان آن ذره بگشاید دهصان" 

پر علمی در تمی پنه‌ان ش‌ده وه کنته قون: غتالمی هت ان فنتهم" 
شیخ محمود شبستری می گوید: 

ز احمد تا احد ینک میم فرق است جهانی اندر آن یک میم غرق است" 


شاه نعمت‌الّه ولی نیز معتقد است که انسان کامل. مجموع همه عوالم و حضرات 
اربعةٌ قبل از خود است و هیچ تجلی‌ای از تجلیات الهی نیست که در اين مظهرالعجایب 


۱. منطق‌الطیر ص ۱۷. 
۲ مختارنامه. ص۱۰۲. 
۳ مثنوی. ده ب ۱۸۸۰. 
۶ همان دا ب۲۲. 

۵ همان دا ب۲1:۸. 
7 همان دا ب 1۵۸۰. 
۷ همان ده ب۳۵۷۹. 


. مفا تیح الاعجاز فی شرح گلشن راز ص ۲۲. 


<‌ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۳۹۷ 


عظیم و مجمع‌البحرین عظمی نباشد؛ از این ری بعد از برشمردن چهار حضرت يا مرتبة 


حضرتی کنو جامع این هر چهار باشد آن انسان کامل یناد دار 
چار حضرت در یکی حضرت نگر تسا ببینی پسنج حضسرت ای پسسر 
غیسب مطلسق را نگسر در عسسین او هم شهادت بین در آن ملسک نکسو 
مجمع‌البرین اگر جویی وی است صورتاً جام است و در معنی می است! 


ب) انسان کامل: مصدر هستی‌ها 

از دیدگاه عارفان مسلمان. علاوه بر اين که انسان کامل مجموع همة عوالم است؛ 
مصدر و منشاً همةٌ هستی‌ها نیز به شمار می‌رود. چنانکه حضرت رسول فرمودند: «أوَلَ 
ما خلق له روحی تم خلق جمیع الخلانق من روحی»." یعنی: نخستین چیزی که حستی- 
تعالی آفرید روح من بود و سپس, از روح من هم موجودات را پدیدار ساعت. 

در عرفان نظری و ادبیات عرفانی بکرات به این موضوع اشاره شده که حقیقت 
وجودی انسان کامل اولین تجلی الهی است و ساير هستی‌ها و مراتب» همگی تجلیات 
این مظهر ات هستند. به این ترتیب. انسان کامل از این منظر. مصدر و منشاً و اصل هم 


عطار نیشابوری در منطق الطیر در وصف انسان کامل محمدی این گونه سروده 
است: 
نسوراو مقصود مخلوقات ود اصسل معدومات و موجودات ود 
حق چو دید آن نور مطلق در حضور آفرید از نسور او صد بضر نوو. 
آنچه اوّل شد پدید از غیسب غیسب بسود نور پاک او بسی هیچ رسب 
یک عم از نسور پاکش عالم اسست یک علم ذریّست است و آدم ات" 


. کلیّات اشعار شاه نعمت‌الّه ولی» ص ۷۱۱ 

۲ عزیزالدین نسفی. کشف‌الحقایق. به تصحیح احمد مهدوی دامغانی چاپ چهارم تهران انتشارات علمی و 
فرهنگی» ۰۱۳۸۲ ص ۷۰. 

۳ منطق‌الطیر صص ۱۱-۱۵. 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


فخرالدین عراقی این موضوع را این گونه به نظم درآورده است: 


خورشید آسمان ظهورم. عجب مدار ذرّات کائنات اگر گت مظهرم 
انسسوار ابیت ا همه آنار روی من انف‌اس اول از نیم مطسرم 
ارواح قدس. جملسه نمسودار معنسی ام اشسباه انسس. جملسه نگه‌دار پیکسرم 
پاض محتیط» رشتحه‌ای از میم بایضیتعم نسور بسیط. لمصه‌ای از نسور ازهسرم 
نورم که از ظهور من اشیا وجود یافشت ظاهرترست هر نس انفاس اطهسرم 
حق را ندید آنکه رزخ خوب من ندید بباری نظاره کسن رخ انوار گسترم! 


در تصویری که در اشعار فوق عرضه شده است. همه مراتب وجود. اعم از عالم 
انوار انبیاء و نفوس اولیاء و ارواح مقدس, نور بسیط و جز آنها تا عوالم ناسوتی؛ بلکه 
همه ذرات کائنات و همه اشیای مظهر و نمود و جلوه‌ای از وجود انسان کامل‌اند. 
شاه نعمت اه ولی در مورد این گونه می‌گوید: 
اصسل او او او تسود اصسل همه هنم به او ثابست شود نسل همه" 
یعنی» اصل وجودی انسان کامل از ذات حق‌تعالی است و مابقی موجودات. از 
وجود ای یافته‌اند و او اصل وجود خاص و عام؛ یعنی اصل همه مراتب وجود 
است: 
عالم بسه وج ود او تمام اسست او اصل وجود خاص و عام است" 
عبدالرحمن جامی می‌گوید: 
ور ور 


ز آدم زاده معنسی‌اش اصسل وج ود افتساده" 


یکی از مباحثی که در عرفان نظری مطرح می‌شود. بحث مظهریت اسماء و صفات 
الهی است. به این صورت که عرفا معتقدند که هریک از اسماء و صفات الهی دارای 


5 کلیّات عراقی. ص ۸۷. 
۳ همان ص‌‌ ۱1۰ 


۶ هفت اورنگ. سبحة الابرار ص 1۵۲. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۹۹ 


مظهری است و اسماء الّه بدون مظهر نمی‌شوند از همین رو اسم «للّه» نیز مظهری دارد 
و از انجا که له اسم اعظم و جامع همة اسماء الهی است. مظهر این اسم نیز باید 
مجموع همه اسماء و صفات و مراتب وجود باشد. و همچنان که بحث شد از دیدگاه 
عرفا. تنها انسان کامل که کون جامع است. قابلیت مظهریت اسم الّه را دارد. بنابراین از 
دید گاه عرفا؛ وجود انسان کامل. مظهر اسم شریف الّه است و از این طریق نیز انسان 
کامل آينة تمام‌نمای حق‌تعالی است؛ چرا که اسم اه جامع هم اسماء پروردگار است. 

مولوی معتقد است که حق‌تعالی در ازل اراد ظهور و تجلّی فرمود و از آنجا که 
می‌خواست به نحو اتم و اکمل ظهور فرماید. خلیفه و نایبی خاص برای حویش مقرر 
فرمود که بتواند به صورت کامل» آینه و مظهری برای تجلّی تام او باشد و این مظهر و 
این مطلق» وجود انسان کامل است: 


چون مراد و حکیم یزدان غفور سود در قسدمت تجلسی و ظهور 
پسس خلیف» ساخت صساحب سسینه‌ای شتا فستووه شتا هش ترآ تختتته آغ ۱ 


مولوی در جای دیگر اين مفهوم را این گونه بیان می‌کند: 
مظهر حسق اسست ذات پس‌اک او زو بجسو حسق را و از دیگر مجو!؟ 
از دیدگاه مولوی, انسان کامل «مظهر ذات و صفات و اسماء است »" و از همین - 
روست که دیدار او. همچون دیدار و ملاقات خداوند و خدمت به او همچون خدمت 


به حق‌تعالی است: 
مسا رمست اد رمست احمد بنده اشتتت دیدن او دیدن خالق ش‌ده اسست 
خدمت او. خدمت حق کردن اسست روز دیسدن, دیسدن ایسن روزن اسست* 


حضرت رسول(ص) که مظهر اتم انسان کامل است. فرموده است: «من رآنی فد 
رای ایا نع کسی کقصا تنل فا ی وا فده اسنق؛ 


۱. مثنوی, دا ابیات ۲۱۵۳-۲۱۵۱. 

۲ همان به نقل از مرآت‌المثنوی. ص ۷۱۳ 

۳. سیّد جعفر شهیدی. شرح مثنوی. چاپ چهارم. تهران. شرکت انتشارات علمی و فرهنگی, ۱۳۸۲ ج 4 ص ۳۰. 
۶ مثنوی: دا ب ۳۱۹۷ 

۵ بحارالانوار. ج ۵۸. ص 4۲۳۵ روضةالمتقین فی شرح من لایحضرهالفقیه. ج ۵. صص ۸۱-1۸۰؛ جامع‌الاسرار: 
ص ۲۰۵؛ احادیث و قصص مثنوی. ص۲۱۱: صحیح بخاری. ج۳ ح1۵۹. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


چون مرا دیسدی. خدا را دیسده‌ای گرد کعبتة صدق بر گردیبده‌ای! 
طرش اه فان اسان کاها از قاتا که معرافی ی کف 

اوصاف لایسزال ز من آشکار شد بنگر به من که آينة ذات انسورم 

روشسن تسر از وجسود تجلی ذات حسق بنموده آنچه بود و بوّد. جمله یکسرم... 

حق را ندید وآن کر توب مت تساه باری نظاره کتن رخ افتر او گسترم" 


به اعتقاد شاه نعمت‌اله» انسان کامل محمّدی(ص» «مظهر اسم اعظم؛ و اسم اعظم 
جامع معانی اسماء الهیه[است]: 
ود او مظهسر آن اسسم اعظطسم به رتست بر همه عسالم مقسلام».۲ 
یام فعمتالله ممقل نت که :ون عالمْ توحید. همه چیز تجلی حق‌تعالی است. اما 
کوان جامع یا همان انسان کامل» مظهر ذات و صفات الهی است: 


اولا توع حنه کاستی ال اوستستت کل کلیسات در فرسان اوست 
آنگهیتو: ابلاغ جس‌امع یاننسه در همه مصنوع صس‌انع یانتسه 
کون جامع. مظهر ذات و صفات «سب‌ایا حسق» آنتاب کانات"* 


او انسان کامل را تجلّی‌گاه ذات و صفات می‌داند و به همین دلیل معتقد است که 
همه ممکنات جلوه‌ای از وجود انسان کامل و وابسته به اویند: 


او چشما حیات و همه زنده‌اند از او او حی جاودان به بقای حیات اوست"* 


از دیدگاه شاه نعمت‌اله انسان کامل مظهر اسم اعظم الهی؛ بلکه خود اسم اعظم 
الهی است. او این موضوع را در چند جای آثار خود بیان کرده است:" 
مظهیر اسسم اعظمسش خسوانم پلکسه خسود اسسم اعظمش دانسم" 


۱. مثنوی. د۲ ب ۲۲۶۷ 

5 کلیّات عراقی. ص ۸۷. 

۳ شاه نعمت ال ولی. رسالةً شرح فصوص. ص 1۵ 
: کلیّات اشعار شاه نعمت‌الّه ولی. ص ۷۲۱ 

۵ همان ۸۳۲۵ 


کِ 


ر.ک: کلیّات اشعار شاه نعمت‌الّه ولی. ص 1۹۶ ص ۷۰۰ ص ۰۷۰۶ ص ۰۷۱۵ ص 1۲۸. 


54 همان ص‌ » ۷۰ 


فصل دوم: قوس نزول ۱۷۱ 


شاه نعمت‌الّه اعتقاد راسخی به یگانگی ظاهر و مظهر یا فظهر و مظهر دارد و هیچ 
تباینی بین آنها نمی‌بیند: 
مُظهر و مظهر به نسزد ما یکی اسست آب این امواج و این دریا یکی است 
شخص و سایه دو نماد در نظسر بگذر از سایه. یکی را سی‌نگر! 
غمان سامانی, مق اتست که وف کی تال در ال آزاده کرد که عمال و یی را 
متاهله کار وشوو اسان کال ایضای ستاو ور ان آیشسای فا 


به پرده بود جمال جمیل عژوجل به خویش خواست کند جلوه‌ای به صبح ازل 
چو آن که خواست جمیل جمال بنماید علسی شد آينه. خبر الکلام سل و دل 


من از مفصّل این نکته مجملی گفتم تو خود. حدیث مفصتل بخوان از این مجمل " 
این سخن عمان سامانی. عصاره و فشرده مباحث عرفان نظری در باب انسان کامل 


انحت. 


اولین تجلّی - علّت هستی 

از دیگر مطالبی که در عرفان نظری و ادبیات عرفانی به صورت خاص مورد توجه 
قرار گرفته است. بحث اولین تجلی و علّت هستی بودن انسان کامل است. اگرچه در 
ظاه طبق تقسیم‌بندی که در حضرات خمس صورت می‌گیرد. انسان کامل حضرت 
پنجم پا آحرین مرتبه از تنزلات وجود است که جامع هم آنهاست. اما در حقیقت؛ 
اولین تجلّی حق‌تعالی نیز هست. این موضوع شاید در نگاه نخست کمی عجیب به نظطر 
بیاید. اما با در نظر گرفتن این موضوع که حق‌تعالی اوّل و آخر است. مظهر او نیز چنین 
خصوصیتی دارد و در عین حال که از نظر نشأهُ عنصری و کالبد فیزیکی, متأعر از همه 
عوالم است. اما از نظر حقيقت وجودی و عین ثابت. اولین تجلی حق‌تعالی است که 
قبل از وجود هر چیزی جلوه‌گر شده است و به اين اعتبان بقية عوالم و مراتتب. جلوة 
وجودی اویند؛ چنانکه در بحث کوان جامع در این‌باره بحث شد. 


۱ کلیّات اشعار شاه نعمت‌اله ولی. ص ۷۱۹ 
۸ گنجینة‌الاسرار و قصاید. ص ۰۱۷۷ 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


دربارة اولین تجلّی بودن انسان کامل. احادیث و روایات فراوانی نقل شده است و 
اشارات جالب توجه‌ای نیز در قرآن وجود دارد. 

روایاتی مثل این سخن حضرت محمٌد(ص) که فرمودند: «أول ما خلق اللّه 
وری» یعنی: اولین چیزی که خداوند خلق فرمود نور من بود. همچنین در روایت 
وگن فر مودند: اک سا و دم بَیْن الماء و الطین» و با: «کنت نبا و آدم بیّن الروح و 
لجَسَ». آیعنی: من پیامبر بودم در حالی که آدم میان آب و گل و يا روح و جسد بود؛ 
یعنی هنوز به وجود نیامده بود. و یا فرمودند: «أول ما خَق اللّهُ زوحی»." 

در متون روایی شیعه نیز همین مفاهيم در مورد اولین تجلی بودن حضرت 
رسول(ص) وجود دارد. علاوه بر این که مصادیق دیگر نخستین تجلیات الهی نیز به 
روشنی بیان شده است. طبق روایات بسیار زیادی که در متون روایی شیعه وجود دارد. 
خداوند پس از ایجاد نور حضرت رسول(ص) نور حضرت علی(ص». نور حضرت 
فاطمه(س)؛ نور امام حسن(ع) و امام حسین(ع) و سپس نور ته معصوم دیگر را ایجاد 
کرده است و این چهارده وجود نورانی قبل از هر چیزی, اعم از عوالم جبروتی و 
ملکوتی, فرشتگان و عقول مجرده و آسمانها و زمین. وجود داشته‌اند و به عبادت و 
مناجات با حق‌تعالی می‌پرداخته‌اند" و حق‌تعالی «به پاس انوار ایشان آغاز آفریتش 
فرمود و به نام آنها ختم ملک هستی فرمود و مقادیر عالم ناسوتی کرده.! 


۱. بحارالأنوان ج ۱ ص ۹۷؛ ج۱ ۱۰۶: ج۱۵ ص ۲4 ج۲۵ ؛ عوالی‌اللالی. ج4. ص۹۹ قندوزی حنفی ینابیع 
المَوَدة ج۱ ۰ ص 40؛ محمّدین علی الترمذی(حکیم) ختم الاولیای به تصحیح عثمان اسماعیل بحیی, بیروت. مهد 
الاداب الشرقیث ۱۶۲۲ ه.ق. ص ۷۰؛ نقدالنصوص. ص ۵۱۲: مفاتیح الغیسب. ص 0۱؟: شرح فصوص‌الحکم 
قیصری, ص .٩۲‏ 

۲. محمّدین علی بن شهرآشوب مازندرانی, مناقب آل آبی‌طالب(ع)» قم. مسسه انتشارات علامه ۱۳۷۹ه.ق» ج ۸ 
ص ۲۱۶ بحارالأنوان ج۱ ص ۰۲؛ ج۰۱۸ ص‌۲۷۸؛ عوالی‌اللالی. ج 4 ص ۱۲۱. 

۳ بحارالأنوار: ۱۸ ص ۲۷۸. 

همان. ج ۵4 ص ٩۳۰۹‏ شرح آصول‌الکافی(صدرا)؛ ج۱. ص۲۱ 

۵ ترجمة جلد سیزدهم بحارالانوار(مهدی موعود) ترجمه علی دوانی. چاپ بیست و هشتم. تهران انتشارات 
اسلامیه ۱۳۷۸ صص ۱۲۳۵- ۱۲۳۳. سید هاشم بن سلیمان بحرانی. الانصاف فی‌النص علی‌الالمةالالشی عشر 
علیهم السلام چاپ دوم ترجمه سیّدهاشم رسولی محلاتی. تهران. دفتر نشر فرهنگ اسلامی, ۸۳۷۸ ص 1۲۵. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۷۳ 


در کتاب مناقب احمدبن‌حنبل- که از بزرگان اف و( قیله که 3 
حضرت رسول(ص) فرمودند: «نمه آنا و علی نوراب له عزو جل بل آن 
سل اه جم برد عفر آلف عم فاحل همم قلم دک اور جزتین قجزه ۳ 
و جزء عَلی6. یعنی: من و علی. . چهارده هزار سال قبل از خلقت آدم. نوری در پیش 
روی خداوند بودیم. وقتی خداوند آدم را آفرید. این نور را دو قسمت کرد جزئی از آن 
منم و جزء دیگر علی است. 

علاوه بر این که در روایات به وجود نوری این بزرگواران قبل از حلفت هر چیز 
اشاره شده است. به این موضوع نیز پرداخته شده که هستیء طفیل وجود ایشان است و 
ی و و ی نز بح و 
ولا ساب بهمولاعلی(ع فرمدند: یا یو تا له هم و 

۱ ۰ 1 
َ و حواء بهشت و دوزخ. آسمان و زمين را نمی‌آفرید. 

تیان کاما تخاس فصو اش هس ی قلل ی ای ا که حطس وتو آرزی 
عشق او نبود حق‌تعالی عالم کثرات را برپا نمی‌کرد؛ چنانکه در حق حبیب و محبوب 
خود. حضرت ختمی مرتبت. محمّد مصطفی(ص) فرمود: «لوگاک ما خَفت الأفْلاک».؛ 

حدیث شریف کساء نیز دربردارندُ همین معناست؛ چنانکه خداوند در شأن پنج تن 
ای رس بل ای ها شنت شاه و لارضا لا فا تا ول ها 
مُضینةٌ و لا فلکاً دور و لا بضراً بجری و لا فلکاً بنری الا فی محَبّه هژلاء الخشتهة الذین 


احمد بن علی طبرسی الاحتجاج. ترجمٌ بهزاد جعفری تهران, انتشارات اسلامیه ۱۳۸۱ ج ۱ صص ۳۰5-۳۰۳. 
عوالی‌اللالی. ج 4 ص ۱۲۶. 

. قسمتی است از روایتی از امام موسی کاظم(ع): «... بهما فتح بدء الخاثق و بهما خیم المْلک و المقادیر...» 
بحارالانوار ج۳۵ ص۲۸ میرزا محمّدتقی نیّر تبریزی(حجةالا سلام)؛ ضخیقهالایراز فی مناقب‌المعصومین‌الاطهار 
به تصحیح و مقدمه عبدالرسول احقاقی حاثری» چاپ دوم تبرین انتشارات شفق, بی‌تاه ص ۷۲. 

۲ احمد بن حنبل, فضائل امیرالمژنین علی‌بن ابی‌طالب(ع). به تصحیح سیدعبدالعزیز طباطبایی» قم. دارالتفسیر 
۰ ص۲۸۱. 

۳ عیون اخبار الرضا(ع» ج ص ۲۲ بحارالانوار ج۸ ص ۳4۵. 

عیون آخبار الرضا(ع)» ج۱. ص ٩۱۱۳‏ ب بحارالأنوار ج۰۲ ص ۵ (اگر تو نبودی افلاک را خلق نمی‌کردم). 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


هم تخت الکساء. قال الامین جبرائیل يا زب و من تطت الکساء؟ فقال عز و جل شم 
آفل بیّت البوةَ و مغدنْ الرسالة هم فاطمَة و آبوها و بَعلّها و بَُوهاه.! 

یعنی: براستی که من نیافریدم آسمان بنا شده و نه زمین گسترده و نه ماه تابان و نه 
مهر درخشان و نه فک چرخان و نه دریای روان و نه کشتی در جریان را مگر به خاطر 
کیانند در زیر کساء؟ خدای عزوجل فرمود: آنان خاندان نبوّت و کان رسالتند؛ آنان 
فاطمه است و پدرش و شوهر و دو فرزندش. 

اشاراتی در اين باب در قرآن وجود دارد و آن قسمتی از آیات ۳۳-۳۰ سوره بقره 
است. علامه طباطبایی در تفسیر این آیات به زبان حاص خود. نکات قابل‌توجه‌ای را 
به اثبات می‌رساند. ایشان با توجه به آیات این سوره و سوره‌های دیگر ثابت می‌کنند 
که منظور از «اسماء» در اين آیات» موجوداتی عینی و خارجی و دارای حیات و علم 
است که از عالم غیب و محفوظ نزد پروردگار بودند و از همین‌رو, ملاشکی از وجود 
ایشان خبر نداشتند. علامه, معتقد است که این موجودات متعالی» اگرچه با هم متحد و 
یگانه هستند» ممکن است در سیر تجلیات حق, دارای مراتبی باشتند. علاوه بر این» 
هرجه در آسمانها و زمین و هم عوالم پدید آمده است. از نور و تشعشع وجود اه 

1 ۲ 

موجودات متعالی و پرخیر و برکت ات 

همچنین اشاراتی در این باب در آية هفتاد و پنجم سور «ص» وجود دارد. 
است که اوّلین چیزی که از ذات حق‌تعالی پدیدار شد. همان حقیقفت محمٌّدی و یا 
انسان کامل است و بقیة عوالم از عرش و کرسی گرفته تا آدم» همگی تجلیات و 
شئونات وجود مقدّس اویند: 
اتمه اول: هتسه بل یبن زر غیسسبا غیسیرت بسود نسور پاک او بسی‌هیچ رسب 
۱. عبدالّه بن نوراله بحرانی اصفهانی. عوالم‌العلوم و المعارف و الأحوال من الأیات و الأخبار و الأقوال به 
تصحیح محمدباقر موخد ابطحی اصفهانی. قم. مژسسة الامام المهدی. ۱۶۱۳ ج۱۱ ص ۳۳: کلیّات مضاتیح 
الجنان. ص ۰۱۱۷۳ 
انتشارات اسلامی جامعه مدرسین و حوزه علمیه قم. ۱۳۷۶ ج ۰ صص ۱۸۰- ۱۸۲. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۷۵ 


یسک عم از نسور پاکش عسالم اسست یک علم ذرّیت است و آدم است! 
عطار با توجّه به روایات نبوی به مقایسه مقام نوری حضرت رسول(ص) با آدم(ع) 
کامل است. قبل از آدم و عالم وجود داشته و اگر به خاطر او نبوده آفرینش صورت 


نمی‌گرفت: 
زمی ساطان دارالملسک انلاک زهی تخت تو عرش و تاج لولاک... 
تیه انا وهی تن له سود که آدم بود ینک کف خاک نمناک 
اگیر نسور وج ود تسو بسودی بماندی در کف او آن کف خاک" 
و یا: 

هنوز آدم میت‌ان آب و گسل بسود که او شاه جهان جان و دل بسود" 


عطار در رباعیات خود بر این موضوع تأکید دارد که عالم طفیل وجود انسان کامل 
و مه حعفت محمّدی است: 


صدری که ز هرچه بسود برتسر او بسود مقصود ز اعسراض و ز جوهر او بسود 
آنجا که مان آب و گل بود آدم در عسالم جان و دل. پیمبر او بسود" 


مولوی نیز در مثنوی و غزلیات خود. به وجود انسان کامل و اولیای الهی- که 
مولوی با عنوان «پیر» از آنها یاد می‌کند- قبل از خلقفت هر چیز, به عنوان نخستین 
تجلیات الهی و هدف نهایی آفرینش, اشارات قابل توجهی دارد. 


پر ايش‌انند که این عالم نود جان ایشان بود در دربای جود... 
پسیثن از ایستن تن عمرهسا بگذاشستند نشستر از کشت سر پرذاشت تناس 
مشورت مسی‌رفت در ایجاد خلسق جانشان در بحصر قدرت تابه حلسق 
چون ملانسک. مانع آن مسی‌شدند بسر ملانشک. خفیسه خنبسک می‌زدند؟ 


۱. منطق‌الطیر صص ۱۱-۱۵. 

۲ دیوان عطان صص ۸4۲- ۸۶۳ 
۳ اسرارنامه. ص ۹۶. 

۶ مختارنامه ص ۸۷ 


۵ خنبک زدن: کنایه از تمسخر کردن. 


خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


مطلع بر نقش هر که هست شد پیش از آن که اين نفس کل پابست شد 

توافت ادگ: کتو اناد مسا [ز عل تشر او دانشدها فان ذیسهه اتنو 

سر از خاق‌سست انگورهش‌تا ضورده مسی‌هضسا و نمسوده شسورها! 
مولوی در غزلیات خود نیز به وجود اولیاء قبل از ایجاد عالم اشاره کرده است؛؟: 

پیش از آن کاندر جهان. باغ و می و انگور بود از ثشسراب لایزالی جان ما مخمور بود 

ما به بخداد جهان جان «اناالحق» می‌زدیم پیش از آن کاین دار و گیر نکن منصور بود 

پیش از آن کاين تفس کُل در آب‌وگل معمار شد ور غرانات سایق سین فتا فاعم ووای وود 


علاوه بر اين. مولوی به این موضوع نیز اذعان دارد که علّت آفرینش و تجلّی 
حق‌تعالی بروز انسان کامل بوده است و اگر به خاطر او نبود. جهان و هرچه در آن 
است. آفریده نمی‌شد: 


کستر یود اوه نبایسستدیق فاستکن کر داهن 3 سیون ومختکان ملستکه 
گر نسسودی او نیابیسدی بجتار قیسست و هی و در شش‌هوار 
2 ۳ " 2 ۰ حِ ۰ ۳ 
کر نبسسودی او نیابیدی زمسین در درون کگسنج و بیسرون یاس‌مین 


زمین و آسمانی پدیدار نمی‌شد و به عبارت دیگر هرچه هست. طفیل عشق حق‌تعالی 

به السان کامل " و یا به عبارت دیگر حقیقت محمدی(ص) است: 

بسامحتد بسود. عشسق پاک خت بر عشق او خدا «لسولاک» گفشت!* 
صغیر اصفهانی نیز معتقد است که حقیقت محمّدی که مصادیق عینی آن حضرت 

رسول(ص». حضرت علی(ع) و خاندان پاک ایشان است. اوّلین تجلّی الهی است: 

ای ماية امد دل ای رحمت خدا ای اوّلسین تجلسی حسق خستم انیا" 


۱ مثنوی. د۲ ابیات ۱۸۰-۱۱۸ 

۶ دیوان کبین ج ۲ ص ۰.۱۱۲ 

۳ مثنوی. دا ابیات ۰۲۱۰۱-۲۱۰ 

6 به قول حضرت حافظ: طفیل هستی عشق‌اند آدمی و پری/ ارادتی بنما تا سعادتی ببری(دیوان حافظ ص ۵۱۹) 
۵ مثنوی. ده ب ۰۲۷۳۷ 


1. دیوان صغیر اصفهانی. ص ۲۰. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۷۷ 


حقیقت حضرت محمّد(ص) قبل از وجود عوالم اعم از مُلکی و ملکوتی. و پیش 
از وجود آسمانها و زمين و قبل از آن که صادر و مصدر و يا طالع و مطلع و به عبارت 
دیگر: تجلّی‌ای پدیدار شود. مو جود بوده است: 


چسرخ مدوّر تسود و مهسر مشعشع انجم و اختسر نود و ماه ملع 
صادر و مصدر نبود و طالع و مطلع بسود خود از خلت وجود مخلع 


قامت قائم به اعتدال محمّد! 
از دیدگاه عارفان شیعه و از جمله صغیر بالاترین مرتبهٌ عشق الهی در وجود 
انسانهای کامل» که مصادیق اتم آن چهارده معصوم‌اند. به ظهور رسیده است و از همین 
روست که ایشان علّت آفرینش و مقصد و مقصود نهایی مظاهر الهی, دانسته شده‌اند: 


از خلقتت ضااخلن که آمر ازلتی است مقصود خدا چهارده نور جلی است 
و آن جار محشّد. دو حسن. یک موسی زهرا و حسین و جعفر و چار علی است ! 


چنانکه مشاهده می‌شود. صغیر چهارده معصوم را مقصود اصلی و علّت آفرینش 
همه مخلوقات می‌داند و معتقد است که اگر به سبب وجود ایشان نبود. هیچ چیزی از 
عدم به عرصه وجود پا نمی‌نهاد. 


قدرت تصرف در عالم (ولایت تکوبنی) 

یکی دیگر از خصوصیات بارز انسان کامل در عرفان اسلامی. قدرت تصرف او در 
عوالم است؛ یعنی انسان کامل که مظهر ذات و صفات الهی. کون جامع. قطب عالم و 
جان جهان است این قدرت را دارد که به اذن ال در هم عوالم دخل و تصرف کنده 
به وجود بیاورد و از بين ببرد. 

این نکته را باید در نظر داشت که این قدرت و تصرف انسان کامل در عوالم» در 
عرض قدرت ذات اقدس اله نیست؛ بلکه در طول قدرت پروردگار است. زیرا طبق 
مبحث مظهریت و کون جامع. انسان کامل چیزی جز ظهور اتم و جلوهةٌ اکمل حق‌تعالی 
نیست. به عبارت دیگر نباید پنداشت که این انسان کاملی که در همه عوالم حکم 
می‌راند و قدرت دخل و تصرف دارد. کسی غیر خداست و در عالم دو نیروی موثر 


۱. دیوان صغیر اصفهانی. ص ۱۲۷. 
۲ همان. ص 1۵۷. 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


وجود دارد؛ بلکه باید دانست که انسان کامل. همان ظهور مقیّد شدهٌ حق‌تعالی در مظاهر 
است و بدین ترتیب. اراده او اراد خداء دست او دست خدا و فعل او فعل خداست. 
این قدرت و نیروی الهی انسان کامل که در حقیقت. صورت عینیّت يافته پروردگار 
است. همان است که در اصطلاح شریعت با عنوان «ولایت تکوینی» از آن یاد می‌شود و 
عالمان دینی در اثبات آن سخن‌ها گفته و رساله‌ها نگاشته‌اند." 

در اثبات ولایت تکوینی و قدرت تصرف انسان کامل آیات و روایات فراوانی 
وجود دارد. اساسا همة آیاتی که سخن از قدرت تصرف انبیاء و اولیای الهی در عالم 
دارند. به اثبات این مفهوم دلالت می‌کنند. 

به عنوان نمونه. قدرت تصرف و تسلط حضرت سلیمان(ع) بر عناصر طبیعت. جنء 
انس و حیوان, " قدرت تصرف داوود در آهن و هم‌آوایی طبیعت با وی." قدرت تبدیل 
چوب به اژدها و تسلط بر رود نیل و توانایی‌های خارق العادة دیگر توسط حضرت 
موسیء" تبدیل آتش به خنکی و سلامت در داستان ابراهیم." زنده کردن مردگان توسط 
حضرت عیسی, " قدرت جابه‌جا کردن تخت بلقییس در کمتر از چشم به هم زدن 


۱. آقای محمدباقر نحوی در کتاب «فاطمه تجلی غیسب» تهران نشر علم. ۱۳۸۲ صفحات ۲۸۸-۲۷۸ و 
۲-۵ نظر بیش از بیست نفر از علمای طراز اوّل تشیع را در باب معنی ولایت تکوینی و مصداقیت حضرت 
فاطمه(س) و سایر ائمه هدی, گرد آورده‌اند. حلاص این نظرها این است که ولایت تکوینی یعنی این که انسان 
کامل به اذن الّه بر هم عوالم تسلط تام داردای تفت رشرل (خر )زر ماب آته اظهاره مکی :تب 
مقامی هستند. همچنین می‌توانید نظرات تعدادی از علمای دینی برجسته. درباره ولایت تکوینی را در صفحات 
۳- ۲۲۰ همین کتاب ببینید که همگی بر قدرت تصرف انسان کامل بر ماسوی‌الّه متفق‌القول‌اند و نیروی انسان 
کامل را نیز در راستای نیروی الهی می‌دانند نه جدای از آن و یا در عرض آن. 

۲ به عنوان نمونه: سه رسالة (کلمة عشق. حدیث سرو. ولایت تکوینی و تشریعی). حسنعلی نجابت شیرازی؛ 
ولایت تکوینی. حسن حسنزاد؛ آملی؛ ولایت تشریعی و تکسوینی در قسرآن مجید. جعفر سبحانی؛ ولایست 
تکوینی و تشریعی. لطف‌اله گلیایگانی؛ ولایت تکوینی از دیدگاه قاضی سعید قمی و امام خمینی. شهلا 
یزدان‌پناه؛ رسالة الولایه. علامه طباطبایی؛ ولایت تکوینی همایون قمی. 

۳ قرآن مجید. سوره نمل(۲۷). آیات*۱۷-۱؛ انبیاء(۲۱ آیه ۸۱ 

۶ همان انبیاء(۲۱) آیه۷۹؛ سوره نمل(۲۷ آیه ۵ ا؛ سوره سبأ(۳۶) آیه ۱۰. 

۵ همان سوره بقره(۲). آیه 47۰ سوره اعراف(۷ آیه ۱۱۷؛ سوره اسراء(۱۷) آیه ۱۰۱؛ سوره شعراء(۰)۲ آیه 1۳ 

1 همان سوره انبیاء(۲۱) آیه 14 


۷ همان سوره مائده(۵) آیه ۱۱۰. 


فصل دوم: قوس نزول ۱۷٩‏ 


2 1 ۱ بش 3 ۲ 72 

اصف بن برخیا علم الهی خضر به وقایع و باطن‌ها و ده‌ها مورد دیکر از این 
معجزات که در قرآن مجید به انبیاء و اولیای الهی نسبت داده شده است. همگی به ایین 
مفهوم دلالت دارد که انسانهای کامل به اذن و اراده الهی بر هم عناصر عالم تسلط و 


احاطه دارند. 

عطار نیشابوری نیز در آثار خود به قدرت تصرف انسان کامل در عالم اشاره کرده 
ابشت: 
چو در حسق. پر مجو مطلسق آمد به عینه کار او کار حق آمد"؟ 


بر اساس همین یگانگی معنوی انسان کامل و حق‌تعالی است که کار و سخن انسان 
کامل. کار و سخن الهی است و همانگونه که حق‌تعالی بر عوالم فرمانروایی دارد. مظهر 
تام او نیز که فانی در اوست. پادشاه عوالم است: 


نی کل ام و مهم دی جس زو جسزو در هسر دو کوان بر کل و بر خزو پادشا؟ 
و یا: 

در زمسسین و آسسمان کر تسو راسست جسم و جان و جزو کل یکسر تو راست 
هتم تام وروت از جقسی ریت نو راشست کُسن فکان در قبض قسدرت تسو راسست" 


مولوی نیز معتقد است که انسان کامل» حاکم. مدیّر و مسلط بر عوالم است و هم 
عناصر عالم در حدمت وی و مسخر امر وی‌اند: 


جمل ارواح در تسسدبیر اوسسست جمل: اشسباح همم در تیسر اوسست"؟ 
هت چرخ ازرفی در رق اوسست پیسک ماه انسدر تسب و در دق اوسست 
زمره چنسسگ مسب‌أله در وی زده یتشد باتش تا ناسین ا شاوی 
آسیمانها بنلدة ماه وواند شرق و مغرب جمله نان خواه وی‌اند" 


۱. قرآن مجید. سوره نمل(۲۷) آیه 4۰. 
۲ همان سوره کهف(۱۸): آیات۸۲-۸. 
۳ الهی‌نامه. ص ۲۵۵ و ص 1۵. 

۶ دیوان عطار ص ۷۰۳ 

مصیبت‌نامه. ص ۳۵۶ و ص ۳۸. 

1 مثنوی. دع ب 1۰۰. 

۷ همان دا ابیات ۱۰۹-۱۰۸. 

۸ همان دا ب ۲۱۰۲. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


عوالم لاهوتی و ناسوتی. مکان و لامکان. کوه‌ها و دریاهاء عناصر اربعه و به معنی 
واقعی کلمه ماسوی‌الّه. مسخر و مطیع امر انسان کامل‌انده و همانگونه که جوی‌های 
بهشتی تحت تسلط بهشتیان است. ملک و ملکوت در اختیار انسان کامل است: 


مساجه‌انی را بس‌دو زنسده کنسيم چرخ را در خدمتش بسده کنسیم! 
کی ورپافااقییی قنتتا زاری کنسیوه سار تشر نج تاو آن کش وج 
بل مک‌ان و لامک‌ان در حکسم او همچو در حکم بهشتی. چار جو! 
او لنستا تست رت او الحته تاه انار ار شتا هی او ارات 
گفسه ناگنسه کند از فستح باب تااز آن نه سیخ سوزد نه کباب" 
پسس محال از ساب ایشان حال شد نس آنجارفت و نیکو حال شد 
تسا قيامست گسر بگسویم زین کلام صد قيامت بگدرد. وین اتمام" 
شاه نعمت‌اللّه در وصف انسان کامل علوی(ع)» این گونه می‌سراید: 
مساطان جارب‌الش و هت طاق و نه رواق بر درگه رفیع جلالش چو چاکر است 
نزدیک ما خليفة بر حق. امام ماست مجمسوع آسسمان و زمی‌نش مسخر اسست. 
او وا تفت مختوان کته ور عداسست: آز او دیگر است و حالت اونسزدیگر است"* 


شاه نعمت‌الّه. حضرت علی(ع) را صاحب معجزات و کرامات بسیار و علم لدنی 
می‌داند و همه اینهاء دلایلی است در اثبات ولایت تکوینی او و فنای آن حضرت در 


ذات اقدس اله: 
دسست رده از بد بیضابسه روز مره در آمستتین: بای علسین 
۱ 1 9 ۰ ۰ ۷ 


۱. مثنوی. دی ب۱۰۳۱. 

۲. همان ده ب ۱۱۹۳. 

۳ همان دا ب1۵۸۳. 

۶ همان دا ابیات ۱7۷۱-۱1۹. 

۵ همان د۳ ابیات ۳۱۱۱-۳۰۰ 

7 کلیّات شاه نعمت‌اله ولی» ص 1۶۶ 


۷ همان ص ۸۳ 


فصل سوم 


ثوس صعود(از کثرت به وحدت) 


وقتی سخن از معرفت و رسیدن به حق تعالی به میان می‌آید. اولین پرسشی که به 
ذهن انسان خطور می‌کند» راه رسیدن به آن جایگاه است. راه رسیدن به حق تعالی و 
طی کردن منازل آن راه از نظر عرفا؛ سیر و سلوک و یا سلوک الی‌ال نامیده می‌شود. از 
روزگاران قدیم عرفای نامی اسلامی در پی شناساندن راه سلوک و منازل آن بوده‌اند. 
چنانکه ابونصر سراج منازل سلوک را در ده منزل" و خواجه عبدالّه انصاری» هزار منزل 
و صد مقام معرفی کرده" و عطار نیشابوری منازل سلوک را هفت وادی دانسته است." 

برخی از عرفا نیز از تقسیم‌بندی منازل و مراحل سلوک به این شیوه احتراز کرده و 


۱ ر.ک: ابونصر سراج طوسی. اللمع فی التصوّف. با تحقیق و مقدمه عبدالحلیم محمود و طه عبدالباقی» مصس 
طهوری. ۳ 
۳ ر.ک: منطق‌الطیر: ص ۱۸۰. 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


سعی نموده‌اند که در ضمن سخنان و در لابه‌لای کلام خود. این منازل و مراحل را 
توضیح دهند. 

در این پژوهش برای روشن‌تر شدن مفاهیم. ناچاريم که این مفاهیم را به صورت 
طبقه‌بندی شده ارائه کنیم. بنابراین, مفاهیم عرفانی مرتبط با سلوک را بر اساس هفت 
وادی عطار نیشابوری بیان می‌کنيم. اگر چه اين تقسیم بندی و هر تقسیم بندی دیگر 
ابا رو معا مت وق را اهلد ها تست 


سلوک 

سلوک در لغت عرب. از ريش سَلک» ملک سُلوکا و به معنای رفتن است 
علی‌الاطلاق ‏ و در فرهنگهای لغت به معنی راه رفتن راه سپردن؛ همچنین: آیین, قانون 
طریقه. عادت» روش و رفتار نیز به کار می‌رود." در اصطلاح عرفاء سلوک عبارت است 
از «طی مدارج خاص از سوی سالک راه حق, تا به مقام وصل و فنا رسد». " همچنین, از 
دیدگاه عرفا «سلوک عبارت از رفتن است از اقوال بد به اقوال نیک و از افعال بد به 
افعال نیک و از اخلاق بد به اخحلاق نیک و از هستی کتوی هرت زاف ار شوه 
عبداله انصاری در این مورد می‌گوید: «دانی محقّق کی به حق رسد؟ چو سیل ربویت 
در رسد و گرد بشریّت برخیزد. حقیقت بیفزاید. بهانه بکاهد. نه کالبد ماند نه دل ... اگر 
تو را این روز آرزوست. از خود برون آی. چنانکه مار از پوست»." 

او گاه ایی خرس امین سر کر کش وین مر فوی وان است وی و 
برهان ... از نظر وی چون انسان. مراحل سیر خود را طی کرد به درجه‌ای می‌رسد که 
توجه قلب او تنها به سمت الّه است» پس سلوک امری است قلبی نه چیزی خارج از 


۱ ر.ک: ابن منظو لسان العرب. قم نشر ادب حوزه ۱۶۰۵ه.ق» ذیل سلک. 

۲ . علی اکبر دهخدا؛ لغت‌نامه ذیل سلوک. همچنین ر.ک: فرهنگ آنندراج مجمل‌اللغة» المصادر زوزنی و 
ناظم‌الاطباء ذیل همین ماده. 

۳. سیدجعفر سجادی. فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی ص 1۷۵. 

۶ . همانجا. 

۵ . ابوالفضل رشیدالدین میبدی» کشف‌الاسرار و عدةالابران ج۱. ص ۳۲۹. 


فصل سوم: قوس صعود ۱۸۳ 


آن» . به قول عطار نیشابوری: 


آنچه می‌جویند بیرون از دو عالم. سالکان خویش را یابند چون اين پرده از هم بردرند 
هر دو عالم تحت خود بینند از روی صفت لاجرم در یک نفس از هر دو عالم بگذرند" 


شیخ محمود شبستری سالک را کسی می‌داند که از اصل کار عالم آگاهی دارد و 
سعی می‌کند درون خود را صاف و بی‌غش کند و به وسیلهٌ باطن پاک خود به کشف 
حقایق نایل آمده به سمت کمالات انسانی سیر کند: 


دگنستر کت افتتافر کییسست ور زا کی کتاو شنز اس کارا اه 
مس‌افر آن بسود ک‌او بگ‌ذرد زود ز خود صافی شود چون آتش از دود 
س‌لوکش سیر کشفی دان ز امک‌ان سوی واجب به ترک شین و نقصان 
ب عکسس سیر اوّل در مضازل رود تسا گسردد او انسان کامل" 


از دیدگاه عرفای اسلامی, اهل سلوک را می‌توان به سه گروه تقسیم کرد: «مجذوب 
و مأخوذ و سالک. مجذوب تطرق کند در احوال و مأخوذ از جمله فانی است. چون به 
عفن سیک آوفنا در تفای شود و الک قطر ی کل در مات ی سشاماف):* 

در تقسیم بندی دیگری. آمده است: «سالکان راه حقیقت دو فرقه‌اند: عالمان و 
عارفانند. فالعالمُون وجدوا قلویهْم. لقوله تعالی: ان فی ذلک لذکری لمّن کان له قلب" و 
الغارفون فقدوا قلوبهم؛ لقوله تعالی: و اغلَموا آن ال ول بِیْن المرء و قلبه." رمزی 
مت است و اقا 3 عجیب. دل راه است و دوست وطن؛ چون به وطن وت ی ۶ 
چه باید رفتن؟»" به عبارت دیگر, «روندگان و شتابندگان در راه دين مختلفند: یکی به 
قدم رفت» یکی به لام یکی به همم. عابد به قدم رفت. به ثبوت رسید. عاصی به ندم 


۱ گل‌بابا سعیدی. فرهنگ جامع اصطلاحات عرفانی ابن عربی. تهران انتشارات زوار» ۱۳۸۷ ص 14۶. 

۲ . دیوان عطار. ص ۳۰ 

۳ گلشن راز ص ۲۳ 

۶ . روزبهان بقلی شیرازی. شرح شطحیات. به تصحیح هانری کربن تهران انستیتوی ایران و فرانسه. ۱۳۶6 ص 
1-1 

۵ . قرآن مجید. سوره ق(۵۰) آیه ۳۷. (قطعاً در این برای هر صاحب دل عبرت و یادکردنی است). 

7 همان سوره انفال (۸ آیه ۲۶. (بدانید که خداوند میان آدمی و دلش حایل می‌گردد). 

۷ ابوالفضل رشیدالدین میبدی» کشف‌الاسرار و عدالابران ج 4 ص‌ ۳۹ 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


رفت به رحمت رسید عارف به همم رفت. به قربت ول 

برخی از عرفا. سالکان را به دو دسته «رونده» و «ربوده» تقسیم کرده‌اند. سالک 
«رونده» آن کسی است که باید با تلاش و کوشش فراوان» به مقصد برسد و سالک 
«ربوده» آن کسی است که عنایت و جذبةٌ حق او را به سمت مقصد جذب می‌کند: 
«توحید» صفت روندگان است و تحقیق, حال ربودگان. آن صفت خلیل است و این 
صفت حبیب. خلیل» رونده بود بر مقام مت ایستاده ... حبیب» ربوده. در صدر دولت 
به حرمت نشسته که خطاب آمد از حضرت لم یرّلی که: السّلامْ علیک آیها الّبی و 
و و ات 

در اعتقاد برخی دیگر از عرفاء هر سالک باید در مسیر طی طریق گام بگذارد و 
مراحل مختلف آن را پشت سر گذاشته و پستی وبلندی‌های آن راه را تجربه کند تا در 
آینده. بتواند سایر طالبان حق را راهنمایی کرده و از راه درست به مقصد برساند: 
سالگ کنو اکآ کته از واه یل عیه يت اقا به مت کت و هک 9 
هر مقام داد و انصاف آن مقام از وی می‌ستانند و احوال خیر و شر و صلاح و فساد راه 
بر او عرضه می‌کنند و گاه بر راه و گاه بر بیراه می‌برند تا بر راه و بیراه وقوفی تمام یابد. 
تا دلیل و رهبری جماعتی دیگر را بشاید»." 


ضرورت سلوک ۱ ۱ 

از دیدگاه شمس. ایمان ظاهری و حتی فراتر از آن ایمان قلبی به خداوند. چندان 
دارای ارزش والایی نیست. زیرا او معتقد است که آدمی با نظر کردن به عالم و نم 
موجود در آن با اندکی تدیّر و تفگ به وجود خداوند یی می‌برد. چنانکه: «کودکی را 
گویی که ما را که آفرید؟ گوید: حق. بیرسی که چرخه بی‌گرداننده بگردد؟ گوید چه 


۱ قرآن مجید. ج۲ ص ۲۸۲. 

۲ . همان؛ ج 4 ص ۳۱. 

۳ . نجم‌الدین رازی, مرصادالعباد. به اهتمام محمّد امین ریاحی. چاپ چهارم. تهران انتشارات علمی و فرهنگی. 
۱ ص ۲۷۵ 


فصل سوم: قوس صعود ۱۸۵ 


می‌گویی؟ دیوانه‌ای؟!»" بنابراین. از دید او اگرچه ایمان آوردن به خداوند امری مهم و 
پسندیده است. امّا کار چندان سخت و طاقت‌فرسایی نیست. مگر اینکه کسی دچار 
استدراج الهی گشته و بر عقل و هوش و قلب او پرده افتاده باشد. 

از دید گاه شمس. آدمی باید با سیر و سلوک و مجاهده به خودشناسی و خداشناسی 
برسد. یعنی وقتی که فهمید که خداوند بزرگ و مهربانی وجود دارد. با تمام وجود در 
پی شناخت واقعی او باشد و به همین فهم ساده و سطحی قناعت نکند و به جایگاهی 
برسد که بی‌پرده و حجاب. به دیدار و معرفت خداوند نایل آید: «مردی آن است که ... 
آن هست کننده را ببیند. و هست کردن او را ببیند. چشم باز کند بی تقلید و بی‌حجاب؛ 
ال رابت ال نا ستل). 

عین القضات همدانی نیز مشابه همین معنی را به زیبایی هر چه تمامتر در یکی از 
نامه‌های خود. بیان کرده و آدمیان را به سلوک دعوت کرده است: «جوانمردا! می‌گویی 
به برهان عقلی» معرفت الّه ادراک می‌کنم؟ آن کس که او را نشناسد» عقل از کجا آورد؟ 
و هیچ او را نشناسد. آن نه معرفت است که تو می دانی. ادب نگاه دار معرفت آفتاب 
آنگاه حاصل کنی که بر چهارم آسمان روی, و با آفتاب تو را آشنایی حاصل گرد 
معرفت این بود. اما آنکه خود هرگز قرص آفتاب ندیده باشد. بل که شعاعی بیند در 
سرای خود که ساعتی پیدا می‌شود. ساعتی پنهان می‌گردد» پس با خود بگوید: این 
شعاع حادث است. و حادث را سببی باید. این از حقیقت معرفت آفتاب دور بود. 

جوانمردا! همه اهل همدان دانند که سلطانی هست محمود نام این نه معرفت 
سلطان بود؛ معرفت آن بود که با سلطان نشیند و خسبد و خورد و خیزد. بدانکه اگر تو 
می‌دانی که خدای هست. این عالم را کار می‌دانی. و آنگه اگر بدانی جسم نیست چجه 
بود؟ این همچنان بود که اهل همدان گویند که سلطان محمود سنگ نیست و مردم 
عاقل. خود این نگویند). 

عین القضات در جای دیگر از نامه‌های خود این موضوع را این گونه بیان می‌دارد: 
«ینداری تو را مسلمان توان خواند؟ یا تو دانی که قرآن چیست؟! تو از عادت پرستانی. 


۱ مقالات شمس. ج ۰۱ ص‌ ۳۹۹ 
۲. همان ج ‏ ص ۳۰۰ 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


چون جهودان و ترسایان می‌گویی: چنین شنیدم. «انّا وجدنا آباءنا علی أَمْة و انا علی 
آثارهم مُهتَدَونْ». تو چه دیدی و چه دا نستی؟ 1 طلّب العلم فريضة علم کل مُسلم و 
ُسلمّة. شرم دان تو متابع آن کسی که می‌گوید: «اطلبوا العلم ولو بالصین». اگر هم امروز 
سلطان تو را گوید: به مرو رو يا فلان کار بکن, هم در روز زهره نداری که هیچ عذر 
آوری». 

مولوی نیز برای ایمان ظاهری و بدون معرفت ارزش چندانی قایل نیست و معتقد 
است که آدمی باید با سعی و تلاش و سیر و سلوک به نور معرفت برسد و بی‌واسطه 
به دیدار و معرفت حق تعالی دست یابد: 


ای خشک آن را که ذات خود شناخت انز ان سترهدای: قسری یات 
هر که محجوب است او خود کودک است مرذ آن باشد کته پیسرون از شک آمست! 
در درون یسک ذرّه نسسور عارفی بسه بود از صد مرف ای صفی 
آنکه او را چم دل شد دیدهبان دید خواهد چشسم او عسین‌العیان" 


بنابراین» از منظر مولویء آدمی باید با سیر و سلوک چشم بصیرت خود را از 
آلایش‌ها پاک کند تا به دیدار نور حق برسد: 


پاک کن دو چشم را از مسوی عیسب تسا پیضی بسا و سروستان فیسپ"؟ 
چشسم دل ان شوه خاستتت/ تاکن دار وانگهعان دیسدار قصسرش چم دار 
هر که را هست از هوسها جان پاک زود بیند حضرت ایسوان پساک؟* 


بخظتر نت دویست۵: کین تست جر دات یاک پرورد کارن 
آدمسی دید سست. باقی پوسست انتتت دید آن است آن که دید دوست ابنتت 
چونکه دید دوست نبود. کور به دوشتت کسق پساقی باشتده دوو یه 


بنابراین» از دید گاه عرفا؛ هدف غایی انسان» معرفت و دیدار و فنای در پروردگار 


۱ مثنوی, د ۵ ب ۳۳۶۶-۳۳۶۱ 
۲ . همان دا ب 11۰0-11۰۳ 
۳ همان د ۲ ب 1۹۶۶. 

۶ . همان, د ۱ ب ۱۳۹۲-۱۳۹۵ 


۵ . همان د ۱ ب ۱2۰۷-۱8۰7. مصراع دوم در جای دیگر این‌گونه آمده: «دید آن باشد که دید دوست است». 


فصل سوم: قوس صعود ۱۸۷ 


است و به موجب آن. ضرورت دارد که آدمی پای در وادی سلوک بگذارد و در اين راه 
با تمام وجود حرکت کند تا به مقصد و مقصود نهایی خود دست یابد. 


ضرورت وجود پیر در مسیر سلوک 

تخت پر آمون شربی مشتضیات و شرورت :وود آردان ره فش غتهای اضای غراف 
اتکی کی شید او اون روک غر اکتا لاه ان سرا دعاسم #ازد این 
خحصوصیاتی برای مرید واقعی بیان داشته‌اند. به عنوان نمونه, از ابوسعید ابوالخیر در این 
مورد این گونه نقل کرده‌اند: «شیخ ما را پرسیدند که پیر محقّق کدام است و مرید مصداق 
گام است؟ شخ ما کفت: پیر مسق آن ات که کمترین این ده جبر کر وی نار یادا 
در پیری درست باشد. نخستین, مراد گردیده باشد تا مرید تواند داشت. دوم راه سپرده 
باشد تا راه تواند نمود. سیّم مهذب و موب گشته باشد تا مودب تواند بود. چهارم. 
بی خطر و سخی باشد تا مال فدای مرید تواند کرد. پنجم. از مال مرید آزاد باشد تا در 
راه خودش به کار نباید داشت. ششم. تا به اشارت پند تواند داد به عبارت ندهد. هفتم 
تا به رفق تادیب تواند کرد به عنف و خشم نکند. هشتم آنچه فرماید نخست به جای 
آورده بود. نهم» مر چیزی که از آثش باز دارد از آن باز ایستاده بود. دهی مرنید را که 
برای خدا فرا پذیرد. برای خلق رد نکند. چون پیر چنین باشد و بدین اخلاق آراسته 
بو مرید جز مصلق و را‌ور نباشد که آنچه در مرید پدید می‌آید. آن صفت پیر است 
که بر مرید ظاهر می‌شود».! 

هر سالکی باید بداند که «مدار طریقت بر پیر است که الشیخ فی قومه کالنبی فی 
مت" و محقّق و مبرهن است که به خویشتن به جایی نتوان رسید»." بنابراین؛ برای به 
قافن مدارج کمال. نیاز و رجوع به پیری کامل لازم و واجب است: (هر چه به 
باطن تعلّق دارد. بعضی ملکوتی باشد. چون حضور و خشوع و محبّت و شوق و نیت 


۱ محمّدین منور میهنی. اسرارالتوحید فی مقامات شیخ ابی‌سعید. به تصحیح محمّدرضا شفیعی کدکنی. تهران. 
انتشارات آگاه ۱۳27 ص ۳۱۵. 
۲ . پیر در قوم خود همانند پیامبر است در میان امّت خود. 


۳ . محمّدین منور میهنی. اسرارالتوحيد . ص 9 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


صادق. همچنین دل آدمی به روزگار آشنا گردد و این اسباب چنانکه باید. دست فراهم 
ندهد الا در صحبت پیری پخته و من لاشیخ له لا دین له که پیران را صفت بهدی من 
ام و یا ای 

در باور عرفاء «پیر خود را در آین جان مرید بیند. اما مرید در جان پیر خدا را 
بیند»." مقام پیر نزد عرفا تا درجه‌ای بالاست که گفته‌اند: «مریدی پیر پرستی باشد و راه 
ارادت» خوده زنار داشتین در راه خدا و رسول او4.؟ 


عطار نیشابوری در مورد پیر و ضرورت وجود او این گونه سروده است: 


پیر باید راه را تته‌امسرو از سر عم درین دری‌امسسرو 
تم ایا لایستان واه اکن و وا در همه کاری پا آمسد تسو را 
جون تسو هرگزراه نشناسی ز جاه بی عصا کش کی توانی برد راه 
نه تو را چشم است و نه ره کوته است 1 0 


عرفا معتقدند که پیر بدون حضور نگهبان و دربان و محافظ دارای هیبت و شکوهی 
تسود او دک ان ی بان ای نصا رت ) 
باید که از ولایت عین افتد. او را پیک و دوران(دربان) نبود[با وجود این] هر که او را 
بیند بشکوهد. تو را باز آن کار نیست.[ که ]آن هیبت از او دانی. آن از چیست؟ میان او و 
میان عرّت؛ حجاب نیست»." 

عارفان و واصلان وادی حقیقت که عمرها در مسیر سیر و سلوک الی‌الّه نهاده و با 
جان و دل در مسیر رسیدن به محبوب و مقصود خود تلاش کرده‌اند. همواره از عمق 
وجود به طالبان حضرت حق توصیه می‌کنند که بدون وجود و حضور و همراهی پیر و 


۱ قرآن مجید. سوره نحل(۱۳). آیه ۹۳.(خداوند هرکه را بخواهد هدایت و هرکه را بخواهد گمراه می کند). 

۲ . همانجا. 

۳ . عین‌القضات همدانی تمهیدات ص ۲۸. 

۶ . همان ص . 

۵ . همان ص ۰.۲۸ 

1 . منطق الطین ص ۹۶. 

۷ خواجه عبداله انصاری. طبقات الصوفیه. با تصحیح و حواشی و تعلیقات عبدالحی حبیبی قندهاری, به اهتمام 
و کوشش حسین آهی, تهران انتشارات فروغی» ۱۳7۲ ص ۲۲۳. 


فصل سوم: قوس صعود ۱۸۹ 


مرشد و شیخ و مراد قدم در مسیر سلوک نگذارید. زیرا این وادی» راهمی صعب و 
دشوار است و با سعی خویش. هرگز به مقصود نخواهید رسید: 
به کوی عشق منه بی‌دلیل راه قدم و ی مت 
اما وق اسان ست در دستان مرش وسری آگاهی کالم نهد وبا غعت فان 
او قدم در راه 1 بدون تردید. خوشبختی و سعادت بزودی به او روی خواهد 
آورد: «خوشبختی کامل طالب در این است که با کل روح و قلب به خدمت کسی از 
واضلان باسخل که در تاوند و مشاهته او فالی شلهاست تاعایی کهعمو ود زا کو 
احترام به آن واصل فنا کند تا خداوند به او زندگی پاک و خوشی ببخشد». بنابراین 
هنگامی که سالک و طالب حق در جرک مریدان راستین پیر حقیقت در می‌آید. عنابات 
خفیّهُ حق تعالی باعث رشد و هدایت او به سمت کمال شده و او را به سر منزل عنقای 
عشق و وصال می‌رساند: 
من به سر منزل عنقا نه به خود بردم راه قطع اين مرحله با مرغ سلیمان کردم " 
شمس تبریزی ضرورت وجود پیر را به زبانی ساده این گونه بیان می‌دارد: «[اگر] 
درزی, آهنگری کند ربشش بسوزد؛ جر خود باید کرد. مگر بياید آهنگر که آی 
آهنگر مرا آهنگری بیاموز. تا او را تعلیم آهنگری کند. آنگه ریشش نسوزد. چنانکه 
تن از تا رها تسم شیاه اه ره کت گنه کدی کار هس اه سس 
بنابراین هنگام کار با آتش دچار سوختگی نمی‌شود. ولی اگر خیاطی بخواهد کار 
آهنگر را انجام دهد. در هنگام کان ریشش خواهد سوخت؛ مگر اینکه نزد آهنگری 
برود و از او آهنگری بیاموزد. به قول مولوی: 


فتت :ا تستفن زا نمی دا نی تسده کترف امین فا تین داش مک 3 
علسم دیسگ و آتسش ار نبسود تسو را این تسه دک مات لته انت) 
اب خفا تب فا دی فرهت تک متیر تساپزد آن دیگ سالم در ازیز 


۱ ۳ دیوان حافظ ص‌‌ ۶۰ 

۲ . عین‌القضات همدانی دفاعیات و گزیده حقایق, ترجمه و تحشیه قاسم انصاری, تهران کتابخانة منوچهری: 
۰ ص ۱۳۵. 

۳ ۳ دیوان حافظ ص‌ ۳/۸ 


؛ . مقالات شمس, ج ۲ ص ۲. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


چون نسدانی دانش آهنگری ریش و مو سوزد چو آنجا بگذری" 
حال وقتی برای یادگیری کارهای کوچک دنیوی حتماً نیاز به استاد و مرشد است؛ 
چچگونه می‌توان انتظار داشت که قدم نهادن در وادی معرفت‌الّه و دست‌یابی به حقایق و 
اسرار عالم بدون وجود استاد و پیری راه‌دان ممکن باشد؟ انسانی که در برابر آتش 
ناچیز کوره آهنگری تاب نمی‌آورد و ممکن است در آن آتش به سختی بسوزد و 
آسیب ببیند. چگونه می‌تواند در مسیر عشق الهی که شیرمردان حقیقت بدون عنایت او 
از پیمودنش عاجز هستند. قدم بگذارد و به مقصد برسد؟ 
شیر در بادية عشق تو روباه شود آه از اين راه که در وی خطری نیست که نیست" 
مولوی در جای دیگر هم به این موضوع پرداخته است. او پیر را چون جوی‌کنی 
می‌داند که جویهای نفس و تن را پاک می‌کند و یادآور می‌شود که جوی نمی‌تواند 
خودش را پاک کند. بلکه این کار را باید جوی‌کنی انجام دهد. بنابراین» انسانی که هنوز 
وجودش پر از آلودگی‌های مختلف است. نمی‌تواند به خودی خود. درونش را تزکیه 
کرده در مسیر حق تعالی قدم بگذارد؛ بلکه نیازمند طبیبی روحانی و توانمند است که 
درون او را پاک نموده و او را برای سیر و سلوک اماده کند: 


هت یر راه‌دان پر فطسن حوی‌های نس و تن را جوی کن 
حسوی. خسود را کسی توانسد پاک کسرد؟ نافع از علم خدا شد علسم مسرد 
کی تراشد تیسغ دسستة خسویش را؟ زیفتیه بض را خی انسیا را ایشن -زیستین :زا 


پس. همچنان که تیغ نمی‌تواند دسته خویش را بتراشد و جوی نمی‌تواند خویش را 
پاک کند و زخم برای بهبود نیاز به طبیبی حاذق دارد. سالک نیز به تنهایی نمی‌تواند به 
سر منزل مقصود برسد بلکه نیازمند پیر و مرشدی آگاه است تا بیماری‌های درونی او 
را درمان کند» شیوهُ سیر و سلوک را به او آموخته و او را درین راه دشوار پاری دهد. 

پیر نردبان آسمان معنویات است و انسان بدون پیر به درک حقایق نایل نخواهد آمد» 
پس به جای تلاش در راه کشف حقایق. باید در راه سرسپردگی به پیبری کامل تلاش 


۱ مثنوی. د ۵ ب ۰۱۳۸۱ 
۲ . دیوان حافظ ص‌ ۱0۰ 


۳ مثنوی. د ۱. ب ۲۲۲۰ -۳۲۲۲. 


فصل سوم: قوس صعود ۱۹۱ 


کرق: 

غییر پییر اسستاد و سرلش‌کر ماد پیسر گسردون نسی, ولسی پر شاد 
در زمان جون پیر را شد زیسر دست روشنایی دید آن ظلمت پرسست 
فستن نوی زیسن متسین ,راه آنیستر پیسر جسویم؛ پیسر جسویم پیسر پیسر 
تسیز نا شبس تن رشان ا تیان فیس در آن از کته رده از کوتان: 


البته باید این نکته را در نظر داشت که در جهان مادی. هر چبز واقعی و اصیل. 
مشابه دروغین و بدلی نیز دارد. در عالم شریعت و طریقت هم هميشه مدعیان دروغینی 
بوده و هستند که با ظاهری موجه سعی در فریب دیگران دارند. به همین دلیل. سالک 
باید با درایت و ذکاوت. مدّعیان دروغین را تشخیص دهد و در سایه حمایت پیری 
واقعی درآید تا به واسطة او از اغوائات شیطانی و وسوسه‌های غولان راهزن طریقت در 


امان باشد: 

ای شستتاورای کسون پس وف رات از ره مسردان ندیسده فیسر صسوفآ 
اه ات تا دحا و ماع جان زشست او جهانسسوزی کند؟ 
حسرف درویشسان و نکتسة عارفسان بسته‌اند ایسن بی‌حیایان بر زبان؛ 
جفت ند درویش‌ان بسدزد مسرد دون تا بخواند بر مستلیمی زان؛ فسون" 


این گروه اگرچه ظاهری موجه و آراسته دارند. اما درونشان سرشار از حرص و 
حسد و کینه و طمع و دنیا طلبی است: 


لاف شیخی در جهن انداخته و تاه را بای بای پتسا شیه 
خرده گرد در سسخن بسر بایزید تیگ وان از فرون آن نا سحته 1 


بدین ترتیب سالک نباید تنها با توجه به ظاهر موجه و الفاظ شیرین و ... افراد 
حکم به مرتبه ارشاد کسی نماید, بلکه باید با تحقیق و تلاش و طلب از حضرت حقء 
به سمت یافتن پیر و مرشد واقعی حرکت کند و در سايه او گام در مسیر سلوک و 


۱ موی :دا ۱6۲۵-۱۲۱۰ 
۲ همان د ۵ ب ۱1۲۳. 
ان تیه 
۶ همان د ع ب ۰۱۷۰۱۳ 
۵ همان د ۱ب ۳۱۹ 
هنز کاب ۲۵۶۸ 
۱ 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


طلب بگذارد. 


هفت وادی سلوک 

«گروهی از عرفا و ارباب سیر و سلوک. مراتب يا منازل سالک را به نظر کلّی, از 
مقام تبتل و انقطاع از خلق و تسلیم پیش پیر و راهبر تا سرمنزل فناء فی الّه و بقاء باللّه 
به هفت وادی يا هفت منزل, تقسیم و احوال سالک و خصوصیات هر منزلی را بیان 
کرده‌اند. این هفت وادی را «هفت شهر عشق» نیز می‌گویند که در شعر منسوب به 
مولانا امه اشت؛ 
هفست شسهر عشسق را عطار گت ماهنوز انسدر خسم ینک کوچه‌اینم 

هفت وادی را؛ شیخ عطار در منطق الطیر چنین ترتیب داده است: 

تاد ظای دی سوت وا مس زان ای فا 

اصطلاح هفت وادی سیر و سلوک. مقبول اکثر طوایف و فرق صوفیه است؛ اما 
ابونصر سراج طوسی در کتاب اللّمم فی التصوّف که از کتب قدیمی و معتبر تصوّف و 
مربوط به سده چهارم هجری است. مراحل سیر و سلوک را در ده منزل باده وادی 
گفته است که آن را نیز می‌توان به هفت وادی رجوع داد. خواجه عبدالّه انصاری نیز در 
منازل‌التاثرین: منازل سلوک را صد مقام و هر مقامی را ده مرتبه گفته است که جمعا 
هزار منزل یا هزار وادی می‌شود؛ آن را نیز می‌توان به هفت وادی کلی تقسیم کرد.! 


۱ طلب 

طلب در اصطلاح عرفا عبارت است از جستجو کردن مراد و مطلوب " که در 
حقیقت. همان وجود مقدس پروردگار است. نخستین وادی. از هفت وادی سلوک 
عطار. وادی طلب است: 
هسست وادی طسب آضف از کار وی عشی ات از ان تین یی کار 
چسون فسرود آیسی بسه وادی طلب پیشست آیسد هر زسانی صد تصسب 


۱ جلال الدین همایی. مولوی نامه ج ۰۱ صص ۱۷۶-۳ 


۲ . سیدجعفر سجادی, فرهنگ اصطلحات و تعبیرات عرفانی. ص ۵۵۲. 


فصل سوم: قوس صعود ۱۹۳ 


مت اف تزور هس تس ایتختا تسرد طوطی گسردون مس اینجابود 
بت وال انتعتات نانشتن ستالها زآن که اینجا قلسب گردد کارها! 


برخی از عرفا معتقدند که تا خداوند طالب بنده‌ای نشود. بنده به طلب حق 
برنخواهد خاست: «هرچه به طلب. یافتنی بود فرومایه است. یافت حق. رهی را» پیش 
از طلب. امّا طلب او راء پیشین پایه است. عارف. طلب از یافتن یافت. نه یافتن از 
طلب ... . طالب در طلب. و مطلوب. حاصل. پیش از طلب؛ اينشت کاری است بس 
عجب». زیرا: «اگر کسی تو را به طلب یافت من خود طلب از تو یافتم»." 

بایزید بسطامی نیز نظری مشابه دارد و طلب خداوند را مقدّم بر طلب سالک 
می‌داند: «در ابتدای حالم. در چهار چیز اشتباه کردم؛ گمان بردم که من او را یاد می‌کنم 
و او را می‌شناسم و او را دوست دارم و او را می‌طلبم. چون به انتهای راه رسیدم. دیدم 
یاد او بر یاد من پیشی داشته است و معرفت او بر معرفت من مقلّم بوده است و محبّت 
او از محبّت من قدیم‌تر بوده است. ابتدا او مرا طلب کرد تا من او را طلبیدم».* 

به اعتقاد عرفاء «مطلوب در وجود طالب هست و می‌خواهد تمام مطلوب را بیابد و 
آن را باید در وجود خود بطلبد و اگر در خارج بطلبد. نیابد»." به قول خواجة شیراز: 


سالها دل طلب جام جم از ما می کرد آنچه خود داشت ز بیگانه تمئا می‌کرد 
پیسدلی در همه احوال. خدا با او بود او نمی‌دیدش و از دور. خدایا می‌کرد" 


از دید گاه عین‌القضات همدانی نیز «طلب. اولین و مهمترین مقصود و مطلوب مرید 
صادق است. جوینده حقیقت باید پیوسته در راه طلب باشد تا چون طلب نقاب عزّت 
از روی جمال خود برگیرد و برقع طلعت بگشاید. همگی وجود طالب را چنان بغارتد 


۱ . منطق‌الطیر ص ۱۸۰. 

۲ . کشف‌الاسرار و عدةالابران ج ۲ ص .1٩۷‏ 

۳ همان ج۳ ص ۵۰. 

. احمد سمعانی. روح‌الارواح فی شرح اسماء ملک الفتاح. به تصحیح نجیب مایل هروی, تهران. انتشارات 
علمی و فرهنگی. ۱۳۱۸ ص ۱۵۷. همچنین :جواد نوربخش. فرهنگ نوربخش. چاپ دوم تهران ناشر ملف 
۲ ص ۱. 

۵ . فرهنگ تعبیرات و اصطلاحات عرفانی. ص ۵۵۲. 

7 . دیوان حافظ. ص ۱۲۵. 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


از وان مان که ی ده که طالت اش ریا سار 

طالب حق باید شب و روز به یاد حق باشد «چه در خلاً و چه در ما چه در خانه 
و چه در بازان گر دنیا و عقبی و جنتش به وی دهند قبول نکند»." همچنین «طالب باید 
که خدا را در جنت و در دنیا و آخرت نطلبد. و در هرچه داند و بیند نجوید. راه طلب 
در اندرونی اوست. راه باید که در خود کند ... همه موجودات. طالب دل رونده است 
که هیچ راه به خدا نیست بهتر از راه دل»." 

طالب باید که همه اختیار خود را به حق تفویض کند: «تا بنده در طلب است. او را 
گویند: تو را با احتیار کار نیست که تو امیر نه‌ای در ااعتیار حویش؛ پس این چون به فنا 
شد. گویند: به ماست و اگر یله کنی؛ یله کردن تو هم به ماست»." بنابراین سالک باید بر 
حق توکل کرده و «پیوسته در راه طلب باشد تا مطلوب روی بدو نماید»." 

شمس تبریزی اوّلین و مهم‌ترین وادی در مسیر سلوک راء وادی طلب دانسته و بر 
ای له ات که تا اخضی لب کل یر بت اور توبن راوس تسس تما نو 
«ایشان می‌گویند تا آن چیز را نبينيم روانه نشویم؛ و آن چیز می‌گوید تا ایشان نروند و 
بذل نکنند من ننمایم»." بنابراین تا طلب نکنی. و در مسیر طلب جان و مال حویش را 
بذل ننمایی. مطلوب به تو روی نخواهد نمود: «بجوی تا بیابی!»" 

مولوی نیز طلب و جستن را کلیدٍ اصلی یافتن می‌داند و می‌گوید تا سالک از همه 
کار جهان نپردازد و به جستجوی مطلوب برنخیزد. مطلوب رخ نشان نمی‌دهد: 


هین بحو که رکن دولت حستن است هنت کتتسادی از دل آنان فیتفن استت 
از همه کار جهن پرداختسه کسو و کسو مسی گس بسه سان فاخته* 
۱ . تمهیدات ص .1٩‏ 


۲ . محمّدعلی تهانوی. کشاف اصطلاحات الفنون ج ۱ ص ۰۰. 
۳ . تمهیدات. ص ۲۳. 

ء . محمّد بن منور اسرارالتوحید. ص ۲:۷. 

۵ . همانجا. 

. مقالات شمس. ج۱. ص ۲۰۷. 

. همان ج ۲ ص 9۷. 


کم 


ح‌< 


. مثنوی, د ۳ ب ۲۳۰۳-۲۳۰۲ 


فصل سوم: قوس صعود ۱۹۵ 


باش نانک که زا هی کان بتضای یش طلب ول وا برش بد یه ات 
حیات خواهد رسید و به مراد نایل خواهد شد):" 


کته هن اختالی: کته تاهتس بش طلیت آب مسی‌جو دالمتا ای خشک لست؟ 
و طلسی:زن دانمتا: نو اهر دق دنتسلت که طلسب در راه. یکو رهبرسست 
لگ و لسوک و خفته شکل و بی‌ادب سوی او می‌غیسد و او را می‌طلسب * 


۲ عشق 

از دیدگاه عرفاء عشق «آتشی است که در قلب واقع شود و محب را بسوزد. عشق 
دریای بلا و جنون الهی و قیام قلب است با معشوق بلاواسطه»." عطار از عشق به 
عنوان دومین وادی سلوک یاد کرده و آن را «مغز کاینات» دانسته و معتقد است که 
ذره‌ای عشق از همه عالم بهتر و با ارزش‌تر است: 


درد و خسون دل بباید عشسسق را قصة مشسس‌کل بباید عشسق را 
عشسق را دردی بباید پرده سسوز گاه جان را پسرده در گه پرده دوز 
دودای ففن‌سی از هه اتساقابته رای دزد ازتهیه مساق دس 
عشق مخز کایضات آمد مدام لیسک نبسود عشسق. بسی‌دردی تمسام" 


برخحی از عرفای اسلامی, گاه عشق و محبّت را از هم تفکیک کرده اند. اما باید 


۱ هر کس چیزی را بخواهد و کوشش کند به مطلوب دست می‌یابد. این سخن در جای دیگر این‌گونه بیان شده 
است: «مَن طلب شیناً ور جَد وتد» (ملا هادی سبزواری. شرح مثنوی. به کوشش مصطفی بروجردی, تهران؛ 
سازمان چاپ و انتشارات وزارت ارشاد اسلامی, ۱۳۷۶ ج ۲ ص ۵۰) و در جای دیگر این‌گونه آمده است: « من 
طلب شیناً وجَده»(سید جعفر شهیدی. شرح مثنوی, چاپ چهارم. تهران» انتشارات علمی و فرهنگی, ۱۳۸۲ ج ۸۷ 
ص ۱۵۱). 

۲ . رسوخ الدین اسماعیل انقروی. شرح کبیر انقروی بر مثنوی معنوی مولوی. ترجمه عصمت ستارزاده. چاپ 
دوم تهران. انتشارات برگ زرین. ۸۱۳۸۰ ج۷ ص ۵۳۸. 

۳ مثوی, د ۳ ب ۰۱۶۳۹ 

۶ .همان د ۳ ب ۹۸۰-۹۷۹ 

۵ . فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی. ص ۵۸۰. 

. منطق‌الطیر» ص 11 


۳ 


۲ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


دانست که: «عشق و محبّت دو نهر است از بحر قدم که بر جویبار جان می گذرد»." 
ایشان. گاهی محبّت را بالاتر از عشق تصور کرده اند: «چون بر آن حقیقت نور عشق 
زیاد شود. آن را محبّت گویند. آنگه که سلطان عشق لشکر عقل شکست و در جای 
عاشیق به نت شاطفت تست مت سققی از معا من بدا سار این عز سالن ات 
که عده‌ای دیگر. عشق را مقامی بالاتر از محبّت بلکه عالی‌ترین درجه محبّت می‌دانند: 
«عشق افراط محبّت است که در قرآن از آن به شدّت حب تعبیر می‌شود در آنجا که 
خدای بزرگ می‌فرماید: «والّذین آمنوا ال با بل هت تفن قتر ار گوید: «قد شغفها 
قتغافان تست باریک درف اس کهتاوی قلب: و فیط یز آن اشت از این ری 
حق, خود را به شدات خب توصیف کرده است»." 

به هر حال باید دانست که: «هر چند بعض اهل ظاهی از باب توقیف شرعیی لف]ظ 
ی زا اطایق اش تفر ارگ 
تست فقس رامین توقای شام در معضی نباشد جسز دمشسق 
و السنهة او ویتکا مشعرن است از عشق و در حدیث قدسی واقع است که: من 


عین‌القضات همدانی عشق را فرض راه سلوک و از ضروریات رسیدن به حق تعالی 


۱ روز بهان بقلی شیرازی. شرح شطحیات. ص ۱۱. 

۲ . همو. عبهر العاشقین. ص ۱. 

۳ قرآن مجید. سوره بقره (۲) آیه 12۵ (آنانی که ایمان آوردند محبّت بیشتری به خدا دارند). 

ء . همان سوره پوسف (۱۲ آیه ۰(مهر غلام در دل آن زن پر شد و تا پوست دل رسید).(ترجمه از: ابوالفضل 
رشیدالدین میبدی. کشف‌الاسرار و عدالابران ج ۵. ص 1۸). 

۵ . الفتوحات‌المکیه ج۲. ص ۳۲۳: «العشق و هو افراط المحبّة و کی عنه فی الّرآن بشدة الخب فی قوله: و 
ین وا اش ی که و هو قوله:قد ها عبا ی عتان خثها بوسف غلی قلبها ناف و هی الجلد؛ ارقيقة 
لّی تحنوی غلی الب قهی- ظرف له حیطد و کد وصف لح تفسه نی الکبر بعته الخبهه:. ‏ 

1 ملا هادی سبزواری. شرح مثنوی. ج۳. ص ۱۲۰ .(هر که بر من عاشق شود. من نیز بر او عشق می ورزم و 
هر که من عاشق او شوم. می‌کُشمش و هر که را بکشم. خونبهایش بر عهده من است و هر کس خونبهایش بر 
عهده من باشد. من خود خونبهای او هستم). 


فصل سوم: قوس صعود ۱۹۷ 


می‌داند: «عشق فرض راه است همه کس را. دریغا اگر عشق خالق نداری باری عشق 
مخلوق مهیّا کن تا قدر این کلمات تو را حاصل آید». او در ادامه آرزو می‌کند که 
کاش همه مردم جهان عاشق باشند: «هرکه عشق ندارد مجنون و بی‌حاصل است. هر که 
عاشق نیست خود بین و پرکین باشد و خود رای بود ... همه جهان و جهانیان کاشکی 
هاش وود با همه زر مرن تاد تفا انار ان روت کته ر فا ی را 
صفتی قدسی می‌دانند: «عشق صفت فقدس اشت در معدن قدس. از تغیّر حوادث منزه 
است؛ زیرا که حق را صفت است. پیش از وجود اکوان و حدثان. عشق و عاشق و 
شون قرو تو و 7 

بنابراین» عشق صفت الهی است و دل آدمی محل ظهور صفات عشق است؛ اما 
حقیقت ذاتی عشق. پنهان است و هر کسی را به در ک آن راه نیست: «دل محل صفات 
اش وان شوه به تفت هر خود رز انس کی دایت وتات از جد داتل؟: 
پس» «عشق» صفت جان است»" و جز به محرمان حضرت جانان تعلق نمی گیرد. به 
کشتهٌ عشقی. قصاص مجوی. که عشق آتشی سوزان است و بحری بی‌پایان است ...[و] 
حیات فواد است».* 

علاوه بر اینها. از دیدگاه عرفا؛ عشق بی‌ابتدا و بی‌انتها و با ابدی و ازلی و 
ماجرای من و معشوق مرا پایان نیست هرچه آغساز نسدارد نپسذیرد انجام" 


و علاوه بر این» علت: خلقت آدمی و پری همین عشق است: 


۱ تمهیدات. ص‌ ۲ 

یان اون 

۶ . احمد غزالی. سوانح‌العشاق. ص ۳۲ 

ه‌. کشف‌الاسرار و عدة الاپران ج ۲ ص‌ ۹۵ 

1 خواجه عبدالله انصاری» رسائل خواحه عبد ال انصاری. به تصحیح حسن وحید دستگردی. جاپ ششم. 
تهرال اقشا رات وهی ۳۷۵قن ۳9 

۷ دیوان حافظ. ص‌ ۳۷/۹ 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


طفیل هستی عشسقند آدمی و پسری ارادتسی بنما تسا ستعادتی پپیری! 

روزبهان بقلی شیرازی» محیّت را صفت ازلی خداوند و قدیم دانسته است: «چجون 
حق؛: سبحانه و تعالی» در کتاب خویش از ذات و صفات خویش؛ خبر داد بیان کرد که 
او موصوف بود به محبّت ازلی؛ قال اله تعالی: یحبَُم و یُحبُونه »." بنابراین» از آنجا که 
ذات حق قدیم است. می‌توان محبّت را نیز که صفت ذات اوست. قدیم دانست. چنانکه 
بعضی از معتزله معتقدند که خداوند دارای صفاتی است و صفات او عین ذات او 
هستند: شیعیان امامیة لیذ خخداوند.را دارای ضفاتی می دانند که عین ذات ی است؟ 
شمس نیز صفات را از ذات جدا نمی داند: «هیچ صفت از ذات جدا نیست»." عطار نیز 
خی عقیان ای دود فانک سر ورده ااست: 
صفاتش ذات و ذاتش جون صفات است چو نیکو بنگری. خود جمله ذات است "* 
شمس با وضوح بیشتری مسأله قدیم بودن عشق را مطرح می‌کند و بروشنی می- 
گوید: «جوهر عشق قدیم است»." و باز در جای دیگر عشق را ازلی و ابدی می‌خواند و 
می‌گوید: «عشق را با دی و امروز و فردا چه کار»." 

او علاوه بر اشاره به قدیم بودن عشق, تنها راه فهم ذات قدیم پروردگار را عشق 
می‌داند. زیرا در اندِيشْه او سوای عشق همه چیز حادث است. به همین دلیل برای فهم 
قدیم. نیاز به ابزاری قدیم است و آن عشق است: «اگر از جسم بگذری و به جان رسی» 
به حادثی رسیده باشی. حق قدیم است؛ از کجا یابد حادث. قدیم را؟ ... [مگر آنکه] از 


۱ دیوان حافظ. ص .۵۱٩‏ 

۲ . قرآن مجید. سوره مائده (۵)» آیه ۵۶. (آنها خدا را دوست دارند و خدا نیز آنها را دوست دارد). 

۳. شرح شطحیات. ص 11۶. 

۶ . ر.ک: قاضی عبدالجبار شرح اصول الخسمه قاهره» ناشر عبدالکريم عنمان. ۱۹۹۵ م. ص ۱۲۲ عبدالرزاق 
فیاض لاهیجیء گوهر مراد با تصحیح و تحقیق مس تحقیقاتی امام صادق(ع) با مقدمة زین‌العابدین قربانی 
لاهیجی. چاپ دوم تهران. نشر سای ۱۳۸۸ ص ۲۶۱. 

۳۲۳ مقالات شمس. ج ۱ ص‎ . ٩ 

1 . عطار نیشابوری. الهی امه ص ۳۸۵ 

۷ مقالات شمس, ج۱. ص ۱۳۶. 

۸ همان ج ص ۱۳۳. 


فصل سوم: قوس صعود ۱۹۹ 


قدیم چیزی به تز پیناد و آن عشق است: 009 
تا ۰ اسشتتا: ات 1 10۳0۳ وک 0 را نت ۱ 
0 ۱۱۳ 
مولوی نیز عشق را قدیم و بی‌نهایت می‌داند. در اندیشه مولوی» عشق بی‌نهایت 
است و حتی اگر به اندازه صد قیامت در وصف عشق بگویی باز هم نتوانسته‌ای به کنه 


شسرح عشسق ار من بگسویم بسر دوام صد قيامت بگ‌ذرد وان ناتمام 
ز آنکه تساریخ قيامت را حد اسست حد کجا آنجا که وصف ایزد است"* 


او معتقد است که عشق از اوصاف الهی است و چون صفات حق. عین ذات اوست. 
پس لایتناهی است و لا یتناههی در زبان نگنجد. چرا که بی نهایت و قدیم است: 


عشق وصف ایزد است. اقا که خوف وصف بنسده مبستلای فسرج و جوف 
وصف حق کو؟ وصف مشتی خاک کو؟ وصف حادث کو و وصف پاک کو" 


او در این ابیات «خوف» را که صفتی انسانی است «خعادت» دانسته و آنْ زا دز برانتر 
ی ان است 9 ای وا تدای 
مولوی در غزلیاتش نیز به قدیم بودن عشق اشاره کرده است: 
ز آنکه حان محدتث است و «عشق قدیم) خر کت انسترع در وود آن رل 


۱ قرآن محید. سوره مائده (۵) آیه ۵۶. 
۲ . همان, سوره انعام (0 آیه ۱۰۳. 

۳ . مقالات شمس. ج ۱ ص ۰.1٩‏ 

۶ . مثنوی. د ۵ ب ۲۱۸۹-۲۱۸۸ 


۵ . همان د ۵ ب ۲۱۸۷-۲۱۸۵ 


1 . دیوان کبیر ج۲ ص 1 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


و یا: 


شاخ عشق اندر ازل دان. بیخ عشق اندر ابد این شجر را تکیه بر عرش و فری و ساق یست ! 


۳ معرفت 

معرفت در لسان عرفاء به طور کی عبارت است از «شناخت خداوند». امّا در مورد 
این شناخت و مراتب آن و راه رسیدن به معرفت اقوال متفاوتی در میان آثار عرفا دیده 
می‌شود. عطار از معرفت به عنوان سومین وادی سلوک یاد کرده و علاوه بر اشاره به 
تعدّد آرا و نظریّات در باب معرفت. آن را وادی ای «بی پاو سر» و گسترده دانسته 


انخت: 


بمد از آن بنماییدت پیش نظطیر معرفت را وادی‌ای بسی پباو سر 
هیچ کس نبود که او این جایگاه مختل_ف گس ردد ز بسسیاری راه... 
معرفت زینجا تفاوت یانته‌اسست این یکی متضراب و آن ست یافشه‌است 
چسون بتایسد آفتسساب معرفست از سسپهر این ره عالی صفت 
هسر یکسی پینا شسود بسر قسدر خسویش باز یابد در حقيقت صدر خویش؟ 


ابن عربی «معرفت را نوعی از ذوق می‌داند که عقل را در آن دخالتی نیست و شهود 
قلبی است که با نور خدای بزرگ» منوّر گشته. آنگاه معرفت» فنای انیت عبد را در بر 
دارد که با از بین رفتن صفات بشری و بقا به صفات الهی تحقق می‌یابد. صوفی معرفت 
به خداوند را به وی نسبت می‌دهد؛ زیرا خداست که پرده بیگانگی را از عارف برداشته, 
به گونه‌الی که انسان» عارف خود گشته است».۲ 

برخی از عرفا معرفت را عبارت دانسته‌اند از اين که «حق را بشناسی به هستی و 
یکتایی» پس به دانایی و مهربانی پس به نیکوکاری و دوستداری و نزدیکی»" و معتقدند 
که «راه معرفت. اوّل به دیدار تدبیر صانع است در گشاد و بند صنایع راه معرفت؛ دوم 
به دیدار حکمت صانع است در خود شناختن نظایر راه معرفت؛ سوم به دیدار لطف 


۱ . دیوان کبیر ج ۰ ص‌ ۳۱۹ 

۲ . منطق‌الطیی ص 1۹۶ 

و شرح فصوص الحکم خوارزمی. ج ۰۱ صص ۱۷۰-۵ 
2 کشف‌الاسرار و عدةالابرار ج ۱ ص‌ ۳ 


فصل سوم: قوس صعود ۲۰۱ 


وی انس هو باه کاومای کر خاش هه عر مهساری است عسیدان عارفاق اس و 
کیمیای محّان و طریق خاصگان».! 

علهای از عرفا گفته‌اند: «معرفت. حیات دل بود به حق و اعراض سر از جز حق. و 
قیمت هر کس به معرفت بود و هرکه را معرفت نبود وی بی‌قیمت است»." از ایین رو 
معرفت را برای خاص و عام واجب دانسته‌اند: «بدان که به اتفاق جملةٌ حلایق, معرفشت 
حق تعالی واجب است بر خاص و عام»." 

خواجه عبدالله انصاری از معرفت به عنوان هفتاد و پنجمین میدان سلوک یاد کرده و 
آن را نتیجهٌ حکمت می‌داند: «از میدان حکمت. میدان معرفت زاید. معرفت شناخعت 
است و این سه باب است و سه درجه و سه ترتیب: اوّل باب شناخت هستی است و 
یکتایی با هم و دیگر شناخت توانایی است و دانایی و مهربانی؛ سیم شناخت نیکوکاری 
و دوست‌داری و نزدیکی».* 

عله‌ای دیگر از عرفا معرفت را سه نوع دانسته‌اند: «معرفت عقلی و معرفت نظری و 
معرفت شهودی»" و معرفت حقیقی را معرفت به «ذات و صفات خداوندی»" دانسته‌اند. 
حافظ شیرازی دستیابی به معرفت را باعث عنایت حضرت حق و توجه او به سالک 
می‌داند: 
بی‌معرفت مباش که در من یزید عشق اهل نظر معاملسه با آشسنا کنند؟ 

شمس معتقد است که راه دستیابی به معرفت از طریق دل و زنده کردن آن است. تا 
آدمی از تن و تعلقات آن نگذرد و به دل و متعلّقات آن نییوندد به معرفت نخواهد 


رسید: «معرفت» زندگی دل است به خدای عز وجل. آنچه زنده است بمیران و آن تن 


۱ کشف‌الاسرار و عدةالابرار ج ۱ ص‌ ۳ 

۲ . ابوالحسن هجویری. کشف‌المححوب. ص ۲۶۲. 

۳ شهاب‌الدین سهروردی. محموعه مصنفات. ص‌ ۳۷6۵ 
۶ . خواجه عبدالّه انصاری. صد میدان. ص .۵٩‏ 

ه‌. نجم‌الدین رازی» مرصادالعباد. ص‌ ۱۶ 

1 همانجا. 

۷ 3 دیوان حافظ ص‌ ۳۷ 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


توست. و آنچه مرده است زنده کن. و آن دل توست ... [چرا که] معرفت در دل 
است» ۱ 

مولوی نیز در چندین جای مثنوی, تأکید می‌کند که اگر طالب رسیدن به معرفت 
هستید باید روی به دل بیاورید و هر طریقی غیر آن را رها کنید: 


در سر خود پیچ. هل خیسره سری رو در دل زن» جرا بر هر دری؟ 
معده را پگذار و سسوی دل خسرام تا که بی پرده ز حق آیند سلام" 
چیست اندر خم که اندر نهر نیست؟ جیست اندر خانه کاندر شهر نیست؟ 
اين جهان خم است و دل چون جوی آب این جهان حجره است و دل شهر عجاب "* 
ء استغنا 


استغنا در اصطلاح عرفا عبارت است از «بی‌نیازی و قطع علاقه از حطام و بهره‌های 
دنیا از جاه و مقام و منال»." به عبارت دیگر استغنا «مقام کبریایی و بی‌نیازی است که 
جهانیان در آن مقام پشیزی نیرزند»." عطا استغنا را چهارمین وادی سلوک دانسته و 
معتقد است که هشت جنت و هفت دوزخ و سایر عظمت‌های دنیوی و اخروی در 
برابر عظمت این وادی» رنگ می‌بازند: 


بد از این وادی اسستغنا بسود نه در او دعوی و نه معنابود 
هاستت درایسا بسک شسسمر ایلیا اپستوای هت اخگر سک شرر اینجابود 
هی اجتتها قیسه اشضدا شیرهه‌ای. انتک هفت دوزخ همچو یخ افسرده‌ای است" 


در این وادی. عارف به توانگری واقعی دست می‌یابد و اگر ملک آسمان و زمین را 
بر او عرضه کنند از پذیرفتن آن سر باز می‌زند؛ چنانکه «کلید خزائن آسمان و زمین را 


۱ . مقالات شمس, ج۲. ص ۰1۹۲ 

۲ . مثئوی, د ۵ ب ۱۰۷. 

۳ . همان د ۵ بت ۲۵۱۶ 

۶ . همان د ۶ ب ۸۱۱-۸۱۰ 

۵ . فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی. ص ۸۱ 

7 . سیدصادق گوهرین, شرح اصطلاحات تصوف. چاپ دوم. تهران. انتشارات زوان ۱۳۸۱ ج ص ۲۰۰. 


۷ منطق‌الطیر. ص‌ ۳.۰ 


فصل سوم: قوس صعود ۲۰۳ 


بر رسول‌الّه عرضه کردند و گفتند: بگیر آنچه خواهی و از اين چه درجه توست. عند 
له تعالی به مقدار پر پشه‌ای کم نخواهد شدن». اما پیامبر(ص) از پذیرفتن امتناع 
کردند. زیرا درون ایشان به غنای حقیقی رسیده بود. 

برخی گفته‌اند که استغنا «عبارت است از رضای به موجود و صبر بر مفقود و گفته 
شنله اشت: غا قوت ول است و قطع آمال و ترک قیل و قال»." از دیدگاه 0 
«غنا به معنای ثروتمندی نیست. بلکه غنای دل است و غنای نفس و غنای به حق که 
عبد. خود را از همه جهانیان بی‌نیاز بداند و جز حق به غیر توجهی ننماید»." از اینن ری 
گفته شده است: «توانگران دو گروهند: توانگران مال و توانگران حال. توانگران مال به 
مال عی‌نازند و توانگران عال با ری قسمتاه آمی‌سازند و اکر ازاین باریکتر ظواهین؛ 
توانگران حال دو گروهند: گروهی را دیده بر قسمت «قسنام» آمد؛ به هر چه یافتند رضا 
دادند و قانع گشتند. گروهی دینده بر «حن) آمد؛ «قستٌمن» ندیدند. از شهود قسّام 
نپرداختند. هر دو کون برایشان جلوه کردند؛ در آن نیاویختند»." 

قابل ذکر است که معنی و مفهوم استغنا رابطه تنگاتنگی با مفهوم «فقر) دارد و در 
مباحث مرتبط با سیر و سلوک آن را در ذیل فقر مورد بررسی قرار می‌دهند." اکثر عرفا 
مباحث پیرامون ان را با عنوان «فقر» مطرح کرده‌اند. فقر نیز همانند استغنا عبارت است 
از کوتاه کردن دست نیاز از دو عالم و بی‌نیازی از غیر خدا: 
فقر چیست؟ از گمرهی ره کسردن اسست وز دو عالم دست کوته کردن است" 

آن که فقیر الی‌ال است در ظاهر بی‌سرمایه است؛ امّا در حقیقت. دنیا و آخرت تا 


ابد در ید قدرت اوست: 


۱ . یحیی باخرزی, اورادالاحباب و فصوص الاداب. به کوشش ایرج افشار تهران دانشگاه تهران, ۳۸۵ ص 
۱ 

۲ محمّد علی تهانوی. کشاف اصطلاحات الفنون. ص ۱۱۰۱. 

۳ شرح فصوص الحکم خوارزمی. ج ۱. ص ۳۱۵ 

ء . قرآن مجید. سوره زخرف (4۳) آیه ۳۲ 

۵ کشف‌الاسرار و عدة الابرار ج٩‏ ص ۱ 

1 . سیدصادق گوهرین. شرح اصطلاحات تصوّف. ص ۲۰۲. 


۷ عطار نیشابوری» میم مصیت‌نامه ص‌ ۹ 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


فقر اگر جه محصض بی‌سرمایگی است با خدای خویشستن همسایگی اسست 
ایسن چه بسی‌سرمایگی باشد کسه هسست تسا ابسد هسر دو جهسانش زیسر دسست! 


عرفا با توجّه به چند آیه از قرآن مجید از جمله: «یا آیُّها الناس أنتم الفْقراءٌ ای الّه و 
اه هو العن * الحمید» و «للْفْراء اذین آخصروا فی سبیل له" و «للفقراء المُهاجرین»* 
و «اْما الصدقات للفقراءه" و «واله العْنی و آنتم ْفَْراء و احادیثی همچون «لفَقر 
فخری و به آفتخر»" و «للَُم آخینی مسکیناً و نی مسکیناً و احشرنی فی زمرة 
که راو انم آن روخن ۱ 

به عنوان نمونه» هجویری در باب فقر این گونه آورده است: «خداوند تعالی مر فقر 
زا مرنتی و درختی پرزک فاده اهر فقرا زا بان معضتوصضی گزدانینده تا ترک 
اسباب ظاهری و باطنی گفته‌اند و به کیت به مسب رجوع کرده تا فقر ایشان» فخر 
ایشان گشت تا به رفتن آن, نالان شدند و به آمدن آن» شادمان گشتند و مر آن را در 
کنار گرفتند و به جز اخوات آن را جمله خوار گرفتند. اما فقر را رسمی و حقیقتی 
است: رسمش افلاس اضطراری است و حقیقتش اقبال اختیاری. آن که رسم دید به اسم 
بیارامید و چون مراد نیافت از حقیقت برمید»." 


همچنین» برخی از عرفا گفته‌اند که «فقر» عزیزتر از آن است که به کلّی دنیا بتوان 


۱ . مصیبت‌نامه. ص ۳۱۲ 

۲ . قرآن مجید. سوره فاطر (۳۵) آیه ۱۵. (ای مردم. شما به خدا نیازمندید و خداست که بی‌نیاز و ستوده است). 
۳ همان سوره بقره (۱۲» آیه ۲۷۳. ([اين صدقات] برای آن نیازمندانی است که در راه خدا فرو مانده‌اند). 

ء . همان سوره حشر )۵٩(‏ آیه ۸ 

۵ . همان سوره توبه ٩(‏ آیه 1۰. 

7 . همان سوره محمّد (۶۷ آیه ۳۸. (خدا بی‌نیاز است و شما نیازمندید). 

۷ پحارالانوان ج ۰1۹ ص ۳۰. (فقر مایه مبامات من است و به آن افتخار می‌کنم). 

۸ میرزا حسین نوری. مستدرک الوسائل. قم. موسسه آل الییت لاحیاء التراث. ۱۶۰۸ه.ق؛ ج ۷ص ۲۰۳. و: 
تمهیدات. ص ۲۱ و: عزیزالدین نسفی. انسان کامل. ص ۲۳۲ و ... (پروردگار. مرا تهیدست زنده کن و تهیدست 
بمیران و با تهیدستان محشور فرما). 

.۲۲ کشف‌المحجوب. ص‎ . ٩ 


فصل سوم: قوس صعود ۲۰۵ 


فروخت»" و گفته‌اند: «فقر بر سه رتبت است: اوّل حاحت. دوم ففن سوم مسکنت. 
خداوند حاجت سر به دنیا فرود آورد تا دنیا سل" فقر وی کند. و خداوند فقر دل به دنیا 
ندهد امّا به عقبی گراید و با نعیم بهشت بیاساید. و خداوند مسکنت جز مولی 
نخواهد». ۲ 

شمس. به معارضه با کسانی پرداخته که به مقام شامخ فقر پی نبرده و آن را از 
مراحل متوسط عرفانی دانسته‌اند: «گفت که فقر است و بالای فقر شیخی؛ و بالای 
شیخی قطبی؛ و بالای قطبی فلان چیز. خواستم گفتن که تو این فقر را به هیچ باز 
عالم و آدم بود که دم و من دونه خلف لوائی و لا فخر آنا افصح العرّب و العجم و 
لافیشر بالق رم زره فیس رای ٩‏ توا اقفر تسش اه کته آن .وا 
واپس می‌اندازی از شیخی؟ امّا هیچ نگفتم. جواب او سکوت بود." 

مولوی نیز مقام فقر و درویشی عارفانه را مقامی ورای فهم و ادراک افراد معمولی 
دانسته و به آنها اندرز می‌دهد که مبادا از جایگاه واقعی فقر غفلت نموده و با نگاهی 


سطحی و سست به آن بنگرید: 


کار درویشسی ورای فهم توسست سوی درویشی بمنگر سست سست 
زانکته درویشسسان ورای هلک و تال روزی‌ای دارند خاص از ذوالصلال" 


او همچنین. معتقد است که نور ذوالجلال. در فقر عارفانه نهفته است و در هیچ 
وادی دیگری نمی‌توان به این نور دست یافت: 


۱ کشف‌الاسرار و عدة الاپرار. ج 6 ص‌ ۷ 

۲ . همانجا. 

۳. در جاهای دیگر «تحت لوائی» آمده است. رجوع کنید به: باقر صدری‌نیاء فرهنگ ماًثورات عرفانی (مشتمل بر 
احادیث. اقوال و امثال متون عرفان اسلامی). تهران. انتشارات سخن. ۰۱۳۸۸ ص !۰۲ 

۶ . آدم و پیامبران دیگر زیر لوای من هستند. و این فخر نیست من فصیح‌ترین عرب و عجم هستم و این فخر 
نیست. فقر مایه افتخار من است. (همانجا). 

۵ . مقالات شمس. ج ۰۱ ص‌ ۷۱ 

1 مثنوی. د ۱. ب ۲۳۵۲-۲۳۵۲ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 
صبر کن با فقر و بگذار ایسن ملال زانکه در فقر است نور ذوالجلال ! 


۵ توحید 

در اصطلاح عرفا. توحید «یکی گفتن و یکی کردن باشد. توحید به معنی اول شرط 
در ایمان باشد که مبدا معرفت بود به معنی تصدیق به آنکه خدای تعالی یکی است. و 
به معنی دوم. کمال معرفت باشد که بعد از ایمان حاصل شود. آنچنان بود که هرگاه 
ممن را یقین شود که در وجود جز باری تعالی و فیض او نیست و فیض او راهم 
وجود به انفراد پیست» پس نظر از کثرت بریده کند و همه یکی داند و یکی بیتد.! 
عطار پس از وادی استغناء از توحید به عنوان پنجمین وادی سلوک یاد کرده و در مورد 


آن این گونه سروده است: 


بصد از این وادی توحید آیدت منزل تفرید و تجرید آیندت 
روی‌ه] چسون زین بیاب‌ان درکنند جمله سر از یسک بیاب ان برکنند 
گر پسیی بینسی عسدد گر انسدکی آن یکی باشد دریسن ره در یکسی 
نیست آن یسک کاآن اصد آیسد تو را ژان یکی کسان در ده ایند تصق وا د: 
تا تویی بر جاست. در شرک است یافت چون دویی برخاست. توحیدت بتافت 
تسو در او گم گرد توحید ایسن بود گم شدن کم کن تسوء تفرید این بود" 


اکقر هر فای:س مان تارف ت(عاض تلشاض )۱ وا ها عارات شک سا سوت 
وجود» معتقدند. در این طرز تفگ همه هستی» پیکرة واحدی است که محصول 
تجلیات خداوند است که در فصل دوغ به صورت,مفضل به این بحث پرداشته نشد. 
موضوع آن است که سالک در قوس صعود و پس از پشت سر نهادن منازلی از سلوک 
به درک توحید نائل می‌آید. به عبارت دیگر درک حقیقی و معرفت راستین به «وحدت 
وجود» در گروی سلوک و تصفية عارفانه است. از این روست که بحث توحید. هم در 
قوس نزول قرار دارد و هم دز قوس صعود. در قوس نزول. سالک این نوع توحید را 


۱ مثنوی. د ۱ ب ۲۳۷۶ 
۲ . فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی. ص ۲1۱. 
۳ . منطق‌الطیر صص ۲۰۰۱ - ۲۱۰. 


؛ . صد میدان. ص 4۶. 


فصل سوم: قوس صعود ۲۰۷ 


به شکل نظری می‌آموزد و در قوس صعود. آن را با جان و دل» درک می‌کند. 

به عنوان نمونه شمس معتقد است که به صرف گفتن کلم توحید (لاله الاالّه) کسی 
به عالم توحید راه نمی‌یابد؛ بلکه سالک باید با تمام وجود. خود را از کثرات و تعلّقات 
این عالم رها سازد تا به عالم وحدت راه یابد: «گفت: من قال لا اله الا له حالصا 
مخلصاً دخل الجنّه. اکنون بنشین می‌گوی, دماغ خشکتر شود! او یکی است. تو کیستی؟ 
تو شش هزاربیشی! تو یکتا شوء وگرنه از یکی او تو را چه؟ تو صد هزار ذرّ» هر ذره 
به هوایی برده. هر ذره به خیالی برده!»" شمس در جای دیگر همین مفهوم را این گونه 
بیان می‌کند: «از عالم توحید تو را چه؟ از آنکه او واحد است تو راچه؟ چو تو صد 
هزار بیشی! هر جزوت به طرفی. هر جزوت به عالمی. تا تو این اجزا را در واحدی او 
در نبازی و خرج نکنی ... او تو را از واحدی خود همرنگ» نکند." 

بدین ترتیب. تا سالک از عالم حواس و تفرقه‌های درونی گذر نکند و خویشتن را 
در پیش ان واحد نسوزد به توحید واقعی دست نمی‌پابد: 


چیسست توحید خس دا آمس وختن؟ خویشتن را پسیش واحد سسوختن 
گر همی خواهی که بفروزی چو روز هستی همچون شسب خود را بسوز 
هتسش انهددر هت او هت نیو از هیقر قفا اشتتر تیان 
در من و ما سخت کردستی دو دست هست این جمله خرابی از دو هست؟ 


مولوی معتقد است که تا آدمی وارد وادی سلوک نشود به توحبد واقعی دست 
نمی‌پابد وبه عالم وحدت راه تخواهد یافت: 


آنکه دو گفت و سه گفت و بیش از این مشتوا باشتسه در وااج دق تین 
احولی جون دفع شد. یکسان شوند دو سه گویان هم. یکی گویان و 
تفرفه برخیزد و شرک و دوی وحدت اسست اندر وجود معنوی؟ 


۱ . مقالات شمس. ج. ص 7۹۵ 
۲. همان ج۲. ص ۱. 

۳ مثنوی, دا ب ۳۰۱۱-۳۰۰۹ 
ی ۳۱ 

۵ . همان د 6 ب ۳۸۲۹ 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


1 حیرت 

حیرت. در معنای ظاهری. یعنی سرگردانی و در اصطلاح عرفانی «واردی است بر 
قلب عارفان در موقع تأمّل و حضور قلب و تفکُر؛ این وارد آنان را از تفکُر باز می‌دارد 
و سرگشته می‌سازد». عطار حیرت را ششمین وادی سلوک دانسته و بر اين باور است 
که عارف در اين مقام بکلی دچار تحیّر می‌شود. تا جایی که از هستی و نیستی و دانایی 
و نادانی خود نیز بی‌اطلاع می‌گردد: 


پعستلا از اپسین وادی خیت ون امتل تا کان دایسم درد و حسرت آیسدت ... 
مرد حیسران چون رسد ایسن جایگاه در تحیّسر مان‌ده و گم کرده راه 
ری ری یر ریم 
گر بسدو گویند مستتی نانهای نیستی گویی که هستتی یسانه‌ای ... 
گوید اصلاً من نسدانم چیز من آن نسدانم همم نسدانم نیسز من" 


عده‌ای از عرفا حیرت را مربوط به مقام حقیقت دانسته و معتقدند: «شسریعت همه 
ی و اثبانت بود بر قالب: و هیکل و طریفت هه محو کلی ات حقیفت :همه یرت 
است». " بنابراین سالکی که در سیر مراتب کمال به مقام حقیقت وارد می‌شود. اسرار 
الهی چنان بر دل و جان وی تجلی می‌کند که سالک از عظمت این نور علم. دچار 
حیرت می‌شود: «کسی که بخواهد اسرار آفریدگار را بداند» نور ربوبیّت او را بسوزاند و 
متحیّر و سرگردان بماند و کسی که بخواهد به علم او دست یابد غلبةٌ علم حق او را 
بسوزاند و همچنان در حیرت بماند».* 

روزبهان بقلی شیرازی حیرت را بدیهه‌ای می‌داند که از راه تفکٌر در دل عارف راه 
می‌یابد: «حیرت» بدیهه‌ای است که به دل عارف درآید از راه تفر آنگه او را متحیّر 
کند. در طوفان نکرات و معرفت افتد تا هیچ باز نداند»." 

خواجه عبدالله انصاری حیرت را عبارت می‌داند از یافتن خداوند در وجود خود که 


‌ 


. ابونصر سراج طوسی, اللمع فی التصوّف. ص ۳۶۵. 
۲ . منطق‌الطیر ص ۲۱۲. 
۶ . همانجا. 
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۵ . شرح شطحیات. ص ۵۵۵. 


فصل سوم: قوس صعود ۲۰۹ 


باعث تحیّر می‌شود: «روزگاری او را می‌جستم. خود را می‌بافتم. اکنون خود را 
می‌جویم او را می‌يابم. ای و 
که: با دلیل التحیرین» زدنی تیا" 

ابن عربی در تفسیر ید «و لا ترد الظالمین اا ضلااه ؛ ضلالت را به حیرت تفسیر 
می‌کند و اين امر, به آن دلیل است که حیرت. حاصل از علم و مراد است نه نادانی: : «گَا 
ضلالاء یعنی: و ی 9 است. حاصله از 
مرا در تو زیاده ساز یعنی: علم مرا در تو بر مزید کن. که هر گاه که در تو ادراک من 
زیادت شود. حیرت من بیشتر گردد از کثرت علم من به وجوه و نسبی که ذات تو 
راست. و «محمّدی» را به «یای» نسبت از آن جهت ذکر کرد تا اولیاء را که نایبان اویند» 
شامل باشد. و هم دل محمّد(ص) را که ناطق است به قول: رب زدنی فیک تَحیرا و 
ُتبعان خواجه- علیه السّلام- که وارثان مقام حیرت‌اند از لذت این مقام به نعست 
دارالسلام نیردازند. [و ] گویند» بیت: 


اگر بیم است در دوزخ و گر عیش است در جنت من اين و آن نمی‌دانم که در روی تسو حیرانم 
و یا: 

با درد غسم عشسق تسو درم‌ان نشناسیم حیران تو گشستم سر و سامان نشناسم 
جان و دل من سوختة آتش عشق است من سوخته دل. روضة رضوان نشناسم»* 


در مجموع می‌توان گفت: «حیرت. حالتی است ناگهانی که سالک را دچار بهت و 
سرگشتگی می‌کند و اغلب در هنگام تأمل و تفکر بسیان به سالک دست می‌دهد و 
گاهی چنان شود که در عین اشتیاق و طلب. دل از وصول به مقصود برکند و رسیدن 
بدان را میسر نشمارد. چه سالک در مقام توحید و تفکر در آن به جایی رسد که فکر و 
عقلش از درک حقیقت کامل. باز ماند و از انچه مشاهده می‌کند در حیرت افتد و به 


بر کر و شگفن عظیم دچار شود." 


۱ ای راهنمای متحیّرشدگان» بر حیرت من بیفزای. 

۲ . کشف‌الاسرار و عدة الابرار ج4 ص ۹۰. 

۳ قرآن مجید. سوره نوح(۷۱. آیه ۲۶.(خداونده ظالمان را جز حیرت میفزا). 
. شرح فصوص الحکم خوارزمی. ج۱. ص ۰1۹۳ 

۵ . سیدصادق گوهرین. شرح اصطلاحات تصوّف. ج ۲ ص ۳۲۶. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


یو ی ات باون امن که متا کون و افص مرت قاون بت تن کقع ‏ فان 
تجربه‌های خود نیست. زیرا در این وادی به مشاهده عواملی می‌پردازد که امکان بیان 
آنها در قالب الفاظ و کلمات وجود ندارد. علاوه بر اين» سالک در این وادی چنان غرق 
مشاهده خمال حضرت دوست می‌گردد که او را پروای پرداختن به غیر نیست: «مولانا 
را گفتم که چه تماشاها کرده باشید در این عالم. گفت: این کس که او با هر کس سخن 
می‌گوید. یا در تماشا کردن قاصر است. یا در دعوی تماشا مدعی است. اگر(نه)ان 
تاش او را نکد از که باهش کاس شک گرب 

مولوی نیز بر این باور است که آنکه وارد وادی حیرت شود و در دریای بیکران آن 
پای نهد» از سخن گفتن با دیگران باز می‌ماند و خاموشی می‌گزیند: 


حیرت. آن مرغ است. خاموشت کند دنهد سردیگ و با .وت گنه 
بعثر نی ایسساد و عستیقه. آن اتسیو را ره نیو کت گنل ا رتاش ۰ 
آتکنسه کسفت :زا اند بر گوایان سوه وانکه درینا دنسند او حیسران نوو؟ 
۷ فنا 


عارف در سیر استکمالی خود به سمت حق. به درجه‌ای می‌رسد که از صفات 
بشری خالی شده و صفات حقانی جایگزین آن می‌شوند." در چنین حالتی» شخصیّت 
نسانی عارف در خداوند فانی گشته و آنچه که باقی می‌ماند. ذات شریف خداوندی 
ست که در صورت بشری متجلّی شده است. به عبارت دیگر. فنا «اضمحلال و تلاشی 
غیرحق است در حق؛ و محو موجودات و کثرات و تعینات در تجلی نورالانواره." عطار 
ز فنا به عنوان هفتمین و آخرین وادی سلوک یاد کرده و بر اين باور است که عارف در 
ین مرحله, در خداوند ذوب شده و با او به یگانگی می‌رسد: 


۱ . مقالات شمس, ج ۲ ص ۱1۷. 

۲ . مثنوی, د ۵ ب ۳۲۵۰ 

بان فرات ۳۲۶۱ 

۶ . همان د ۵ بت ۲۹۰۸ 

ای بتشطها سای رفاک را ارات هار تین ی ای ۳ 


7 . شمس‌الدین محمّد لاهیجی, مفتاح الاعجاز فی شرح گلشن راز ص ۲۸۹. 


فصل سوم: قوس صعود ۱۲۱ 


هفتمسین. وادی فقر اسست و فننا بعد از ایسن روی روش نبسود تسو را ...۲ 
بعد از ایسن وادی فقر اسست و فنفا کین نهد استتا مسطی کف ری 
عسسین وادی فراموشسسی سود للگی و کسری و بهوشی بسود 
صنتد هسزاران سب‌اية جاویتده تسو گم شده بینی ز سک خورشید. تسوا 
و در جای دیگر می‌گوید: 

چون برون آیسی ز جسم و جان تمام تسو نمانی. حق بمائد والسلام" 


روزبهان بقلی شیرازی معتقد است: «فناء ذهاب(رفتن) علم است در مشهد قرب و 
فنای عبودیّت در ربوبیّت و فنای بشریّت در تخلّق به اخلاق حق».! 

عیای دیگر از عرفا مخقدند ها آن است که از بر گلاقنت وق فای گرددق 
به بزرگداشت حق باقی گردد؛ یعنی در سر او چندان بزرگداشت حق پدید آید که او را 
فراغت شغل غیرحق نماند»." عده‌ای نیز گفته‌اند «فنه نیستی است» و آن نیست گشتن 
به سه چیز است در سه چیز: نیست گشتن جستن دریافته» نیست گشتن شناختن در 
شناخته. ی کت دیدن در و ۱ ۱ 

مولوی نیز درباب فنا اشعار بسیاری سروده است. او با توجه به حدیث شریف 
(قرب نوافل» به موصوف شدن حضرت نوح به صفات الهی و فنای ایشان در حق اشاره 


گفت نسوح ای سرکشان مسن. من نیم من ز جان مرده به جانان می‌زیم 
چون بمردم از حواس بوالبشر حق مرا شد سمع و ادراک و بصر! 


۳ منطق‌الطیر. ص‌ ۸۰ 

کی ۱۳ 

۳ مصیبت‌نامه. ص‌ ۳ 

؛ . شرح شطحیات. ص ۵۵۳. 

انتشارات اساطیر. ۰۱۳۱۵ جِ ص ۰۱۵۸۶ 
1 . صد میدان. ص ۷۲ 


۷ مثنوی. د ۱. ب ۳۱۲۵-۳۱۲۶. 


۲ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


فعل و گفتار و سخن خداوند است و این بدان دلیل است که عارف در خداوند محو 
گشته و صفات او عین صفات الهی شده است. همانند آب کوزه که اگر آن را در آب 
رودخانه بريزيم مباینت و دوئی میان آنها بر می‌خیزد و آب کوزه در آب رود محو 
شده. صفات آن را می‌یابد: 


آب کسوزه چسون در آب جسو شسود محو گسردد در وی و جو او شسود 
وصف او فانی شد و ذانش بف|ا زین سپس نه کم شود نه بد لقا! 
دو موی و دو مسدان و دو مخضوان بن‌ده را در خواج: خضود محو دان 
خواجه هم در نسور خواجه آفرین فانی است و مرده و مات و دفین 
چون جدا بیسی ز حسق ایسن خواجه را گم کنی هم منتن و همم دیباچه را 
چشم دل را همین گذاره کین ز طین آن یکی قبله اسست. دو قبلسه مبسین" 


برخی از عرفاء معتقدند بعد از مقام فناء فی الّه مرتبة بقاء بالّه قرار دارد. نجم رازی 
در این مورد می‌ گوید: «بقا عبارت است از بدایت سیر فی‌الّه سیر فی‌الله آنگاه محقشق 
شود که بنده را بعد از فنای مطلق. وجود و ذاتی مطهر از لوث حدثان ارزانی دارند تا 
بدان در عالم اتصاف به اوصاف الهی و تخلّق به اخلاق ربانی ترقی کند»." خواجه 
عبداله انصاری نیز می‌گوید: «پس از میدان فنا میدان بقاست»." و عطار هم معتقد است 
که بعد از فناست که عارف به مقام بقاء راه می‌یابد: 
دلا هرگ ز بقای سل نیس‌ابی که تسا جان فانی جانسان نگسرده" 

شمس تبریزی این موضوع را این گونه بیان داشته است: «چون آب از دهان و بینی 
کش فان یرو اک نا رها وی تلع متشه هر ی راد خر رود 
و به خود می‌زید. چون در آب تمام غرق شد و دهان و بینی فرو رفت. گویند که شُرد؛ 
بعضی گویند زنده شد. و هر دو راست است. آن زندگی عاریتی برفت» زندگی مقیم 


۱ مثنوی. د ۳ ب ۳۹۱۶-۳۹۱۳ 
۲ . همان دب ۵۵ ۳۲۱۸ 
۳ . مرصادالعباد. ص 1۲۱. 

. صد میدان. ص‌ 2 


ه‌. دیوان عطار. ص‌ ۱۳۷ 


فصل سوم: قوس صعود ۳۳ 


باقی آمد»." یعنی عارف پس از نیست شدن و فنای در حق به بقعای جاودانی در حق 
دست یافت. 

مولوی نیز در چند جای مثنوی به این مفهوم پرداخته و معتقد است که عارف پس 
از فنای در حق به بقاء بالّه دست می‌یابد: 


جنسبش فانيم. بیسرون شد ز پوسست جنبشم. باقی است اکنون چون ازوست" 
هسوی فانی جونکه خود بااو سپرد گشت باقی دایم و هرگز نمرد؟ 


در این مقام. شخصیّت عارف بکلی در حق ذوب شده و اگرچه در ظاهر: عارف 
سخن می‌گوید ولی در حقیقت. متکلم خداست. شمس این موضوع را این گونه بیان 
می‌دارد: «ابلیس در رگهای بنی آدم درآید. اما در سخن درویش درنیاید؛ آخن متکلم 
رزوی تشه این شروش فان ها شتا ی ها مین دون آداس یه مرآ 
روشن‌تر شدن این موضوع مثالی می‌آورد که در عين سادگی, بسیار شیرین و رساست: 
«چنانکه پوست بز را «نای انبان» کردی بر دهان نهادی درمیدمی. هر بانگی که آید 
بانگ تو باشد نه بانگ بزء اگرچه از پوست بز می‌آید» زیرا پوست بز فانی شده است .. 
و همچنین بر پوست دهل می‌زنی, بانگی می‌آید. و آن وقت که حیوان زنده بود اگر 
[بر] پوست زدی, بانگ آمدی؟ ... از ضرورت گفته می‌آید این مشال» که در درویش 
کامل, متکلّم خداست»." مولوی نیز همین مفهوم را در مثنوی انعکاس داده است: 


گفت قائل در جه‌ان. درویسش نیسست ور بسود درویسش. آن درویسش نیست 
ت از روی بقای ذات او یس کشت توت او ور وضفت هو 


قابل ذکر است که موضوع فناء فی‌الّه ريشه در اعتقاد به وحدت وجود دارد؛ زیرا 
چنانکه در باب توحید نیز یادآور شدیم. طبق نظریه وحدت وجود. مخلوقات از خالق 
جدا نیستند. بلکه تجلّیات و شئون و اطوار و لمعات نور حق هستند. بنابراین» «یگانگی 


۱ . مقالات شمس. ج۱. ص ۲۱۰. 
۲ . مثنوی. د ۶ ب ۰۱۰۷۱۲ 

۲ همان د ات ۲۱۵ 

ء . مقالات شمس, ج ‏ ص ۱۷۳. 
۵ . همان ج۱ ص ۱۷۳. 

7 . مثنوی, د ۳ ب ۳۱۷۰-۳۱۱۹ 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


خلق با خالق از نظر عقلی غیر ممکن نیست؛ زیرا بین ذات و اصل وجود آنها تباینی 
وجود ندارد. بلکه این موضوع از راه فنای مظهر در ظاهر و اتحاد ظاهر و مظهر» کاملا 
امکان پذیر است. 

از همین رو محققان عرفان اسلامی از «گذشته تا به امروز» به این موضوع اذعان 
دارند که «اولیای خداء ظهور حق و تجلّی نور حق در هیکل آدمی‌اند ... یا دست کم 
اتحاد نوری پا وحدت ظهوری با حق و ظهور مقام ربوبیّت در مظهر بشری‌اند. یعنی 
تجلی حق در آینه وجود انسانی و مظهریّت تامَهٌ الهی. مخصوص و منحصر است به 
صنفی از بشر که مصداق تام انسان کامل‌اند»." 

به واسطةٌ «همین اتصال و پیوستگی روحانی است که گفتةٌ عارفان واصل. گفتة حق؛ 
و اراده و حواست ایشان اراده و مشیت حق است؛ تا آنجا که وجود ایشان آینه گردان 
صفات و آیات؛ و منشأً آثار و برکات الهی است. یعنی در عين بندگی آثار خدایی از 
ایشان ظاهر می‌شود. و دوستی ایشان. دوستی حق و سر سپردن پیش ایشان. سرسپردن 
پیش خداست»." و بان به همین دلیل است که نام پیر و انسان کامل که در حسق فانی 
شده است در هر عصری همانند «اسم اعظم الهی» است و بردن نام او راهگشای هر 
کاری است. همچنانکه حضرت عیسی(ع) به برکت بردن نام خود معجزه می‌کرد." 

نکتة قابل توجه در متون عرفانی آن است که غالبا آن کسی را که به مقام فناء فی‌اله 
رسیده و در حق ذوب گشته و به اوصاف و احلاق الهی متصف و متخلّق شده است. با 
نام «انسان کامل» معرفی نموده‌اند. که در فصل دوم به صورت مفصل در این زمینه 


بحت شد. 


۱ جلال ستاری» عشق صوفیانه. تهران نشر مرکز» ۱۳۷۶ ص 11۲. همچنین: جلال‌الدین همایی, مولوی‌نامه . 
ج۱ صص ۱۲۹-۱۲۷. 

۲ . جلال ستاری. عشق صوفیانه. ص 1۲ مولوی‌نامه. ج ۰۱ صص 1۹۲-۱۸۸ 

۳ مولوی نامه. ج ۲ ص ٩۱۲‏ 

ء . همان ص .٩۱۲‏ 


فصل سوم: قوس صعود ۲۱۵ 


مراتب سه گانةٌ فناء فی الله 

عرفا برای فناء فی‌الُه سه مرتبهٌ فنای افعالی» صفاتی و ذاتی قائل‌اند و به ترتیب در 
اصطلاح به آنها «محو)» «طمس» و «مَحق» اطلاق می‌کنند. در فنای افعالی؛ سالک جمیع 
افعال اشیاء را در افعال حق فانی می‌بیند و غیر حق موژثری در عالم نمی‌شناسد و 
همچنین فعل خود را نیز فانی در فعل حیق‌تعالی می‌بیند. در فنای صفاتی. سالک همه 
عالم را مظاهر صفات حق می‌بیند و خود را نیز مظهر و مجلای صفات حق می‌شناسد و 
اوصاف الهی خود را درک می‌کند. در فنای ذاتی. عارف درمی‌یابد که وجود حقیقی 
فقط منحصر در ذات اقدس اله است و ماسوی‌الله همگی تعیّنات عدمی‌اند و نمودی 
بیش نیستند و خود نیز با حقيقت ذات یگانه می‌شود. 

علامه طباطبایی با وضوح تمام و با استناد به آیات و روایات عدیده در رسالات 
خود. مراتب فنا تا رسیدن به فنای ذاتی را تشریح و تبیین کرده است. به عنوان نمونه. 
در رسالة الولاية می‌گوید: «در واقع اولین چیزی که در مقام فنا به آن می‌رسند» فنای 
افعال است... پس, خداوند سبحان در مقام فعل, جانشین ایشان می‌گردد؛ به طوری که 
گویی فعل ایشان فعل خدای سبحان است... سپس. خداوند. اوصاف و صفات ایشان را 
فانی می‌کند ... سیس, خداوند ذات آنان را نیز فانی ساخته و اسم و رسم آنان را محو 
می‌گرداند و خود در مقام آنان می‌نشیند و در آخر رساله توحید آمده است که این برتر 
از آن است که با لفظی بیان شود و یا اشاره‌ای بدان شود و حتی اطلاق مقام به آن نیز از 
روی مجاز است و این همان دری است از مقامات که خداوند بر روی پیامبرش 
محمّد(ص) و خاندان پاک او گشوده است. و من می‌گویم که خداوند سبحان اولیای 
امّت محمّد(ص) را و شیعیان فرزندان او را نیز به این مقامات و درجات می‌رساند و 
روایات بی‌شماری بر این معا دلالت دارنذه ۱ 

جناب علامه در جای دیگر؛ این موضوع را اين‌گونه بیان می‌کنند: «...نفس به مقام 
تمکن می‌رسد و در آن استقرار پیدا می‌کند و آن‌گاه مرحله به مرحله, ترقی کرده تابه 
مشاه آسمام می‌زسد»«و فا آن‌جا پیش فی‌زود که‌به اسماء و ضفات می پبوندد آن گام قز 


۱ محموعه رسائل علامه طباطبایی. جح صص ۰۱۱۱۲-۱۱۱ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


ذات والای خداوند فانی می‌شود" و سپس به تبع غیب حق, غایب می‌گردد» و به فنای 
کاقتن فان له و تفای تلاوتل شاخ که ان آهی قض ورف بای ات باق 
می گردد).۲ 

علامه آشتیانی در این زمینه این‌گونه می‌گوید: «عبد. در صورتی که فانی در حق 
شود. حق‌تعالی سمع و بصر و ید او می‌گردد: لا یرال عبّبی یَتقرب ای بالئوافل ختی 
کنت؛ سمعه... در اين مقامی از برای عبد» سمع و بصر و رجل نیست. این حالت. عبارت 
است از قرب نوافل که اختصاص به سالک مجذوب دارد. عبد در صورت فنای در حق 
و بقای به او. یعنی باقی به بقای حق. سمع و بصر حق می‌شود و حق به واسطه او می- 
شنود و می‌بیند. این مقام بعد از رجوع به مملکت مشیت حق, از برای ولی و صاحب 
ولایت کلَیّه حاصل می‌شود. اين مرتبه عبارت است از قرب فرائض... فنای تام فنای 
عن‌الفنائین است. تجلی‌ای که موجب فناء جمیع تعینات و عدم بقا اشاره و اسم است؛ 
تجلی از حیت اطلاق و احدیت است که باعث زوال تعینات و عدم بقاء اشاره و اسم و 
رسم است. مگر کسانی که به مقام صحو بعد از محو و تمکین بعد از تلوین و به مقام 
آو آدنی رسیده‌اند. که از آن تعبیر به مقام لی مع اه" نموده‌اند... [چنین تجلّی‌ای]» از 
برای کمَّل در بعضی از حالات سلوک و از برای حقیقت خاتمیه و اقطاب محمّدیین در 
جمیع موارد. حاصل و6۵ 

در مقام قرب توافل که فنای افعالی و صفاتی است. و برای سالک بعد از سیر و 
سلوک و تزکیه دست می‌دهد. حق‌تعالی» دست و زبان و چشم سالک است. اما در مقام 
قرب فرایض که فنای ذاتی دست می‌دهد. و عارف به صورت مطلق در حق فانی شده. 
این عارف کامل است که حکم دست. زبان و چشم حق‌تعالی را دارد. این مقام. همان 


۱. مجموعه رسائل علامه طباطبایی ج ۲ ص 1۱. 

۲ همان» ج۲. صص 1۱-4۰. 

۳ اشاره به این سخن پیامبر: «لی مع له وت لا یَسَغنی فیه ملک فرب و لا بی فرسّل(بحارالانوان ج۱۸ 
ص ٩۳۱۰‏ ج۷۹ ص ۲۶۳).(برای من با خداء وقت خاصّی است که در آن هیچ فرشتة مقرب و پیامبر مرسلی 
نمی گنجد). 


۳3 شرح مقدمه قیصری بر فصو الحکم ابن عربی. صص ۸۳۸-۸۳۷ 


فصل سوم: قوس صعود ۳۷ 


بقاء بعد از فناست که همراه با صحو و هوشیاری است و مقام انسانهای کامل است. از 
دیدگاه محققان عرفان. «قبل از اين مقام. حق. لسان عبد بود بعد از ترقی. عبد. لسان 
حق می‌شود. حالت اوّل اختصاص دارد به اهل قرب نوافل و توحید قرب نوافل است. 
حالت دوم اختصاص به اهل توحید قرب فرائض دارد... مقام صحو بعد از محوء. همان 
مقام بقاء بعد از فناست که شأن اولیاء کاملین؛ علیهم‌السلای است».! 

امام خمینی نیز مراحل سه گانه فنا را این گونه توضیح داده است: «سالک به قدم 
معرفت پس از آن که فنای فعلی برای او دست داد حق‌تعانی تجلیاتی که به قلب او 
می‌کند» تجلیات به اسمای افعال است؛ و پس از فنای صفاتی, تجلیات صفانیه؛ و پىس 
از آن فنای ذاتی. تجلیات به اسمای ذات برای او می‌شود؛ و اگر قلب او قدرت حفظ 
داشت. پس از صحو آنچه از مشاهدات افعالیه خبر می‌دهد. اسمای افعال است؛ و 
آنچه از مشاهدات صفاتیه, اسمای صفات و هکذا اسمای ذات»." و همچنین: «حقیقت 
انسانیّه از اول منزل سلوک الی‌اللّه تا منتهی‌النهایه فنای ذاتی است... پس از آنکه سیر 
تمام شد و از آثار عبودیّت به هیچ وجه باقی نماند و به فنای ذاتی مطلق نائل شد»." 

علامه حسن‌زاده آملی نیز بالاترین درجه فنا را فنای در ذات می‌داند: «درجء ثالشه 
مقام فناء در ذات است که فناء در احدیت گویند و در این مقام همگی اسماء و صفات 
از صفات لطف و صفات قهر را مستهلک در غیب ذات احدیّت نماید... این مقام را 
محق خوانند که بکلّی اغیار از هر جهت محو و نابود گشته. توحید صافی و خالص 
ظهور و تحقق يافته است در اين مرتبه که آخرین منازل و سفر الی له جلّت عظمته 
بود به لسان حقیقت گوید یا هو یا من لیس الا هو و چون طالب حق به این مقام رسید 
از هویت او و هویت همه ممکنات چیزی نمانده؛ بلکه در تجلّی حقیقت حق. متلاشی 


و مضمحل شده‌اند) ۶ 


. شرح مقدمه قیصری بر فصو الحکم ابن عربی. صص ۸۷۵-۸۷۶ 

۲ سیّد روح‌الّه خمینی. تفسیر سوره حمد. تهران. موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۵ ص ۳۷؛ آداب 
الصلا 3 ص ۰۲۵۹ 

۳ آداپ الصلاة . صص ۲۲۹-۲۲۸. 


هزار و یک کلمه. ج ۲ ص ۰۱1۵۹ 
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جناب علامه حسینی تهرانی نیز در اثبات مقام فنای ذاتی بیانات فراوانی دارد و 
معتقد است که در مقام فنای ذاتی. حتّی عین ابت انسان نیز در ذات حق, فانی می‌شود 
و طبار این :سر تیه آلچه بافی می‌مالاه خاش مطلق وال استرزاز انسا که .ستنان و 
استدلالهای این عالم و عارف برجستة معاصر در مسیر روشن شدن مباحث مطرح شده 
بسیار راهگشاست در ادامه مقداری از مطالب ایشان در اين مورد. به صورت مستقيم 
بل مین شود: 
«فناء ذاتی یعنی فناء زید مثلا در ذات الّه عز و جل. معنی فناء تام آن است که: زید از 
همه رسوم عبور کرده باشد و هیچ اسمی و رسمی باقی نمانده باشد. این است معنی 
فناء تام و معنی ذات ال جل‌جلاله. وجود بحت ازلی ابدی سرمدی لامتناهی است که 
از هر صفت و اسم منزه و از هر گونه شاثبةٌ تعیّن مبری است. در این صورت. اگر 
بگوییم: عین ثابت در زید باقی می‌ماند. یکی از دو محال لازم می‌آید: یا فنا را فنای تام 
و تمام فرض ننموده‌ایم و از وجود ات زید که وی را از غیر تمایز دهد. قدری در آن 
به جای نهاده‌ايم. و این خلف است؛ زیرا معنی فنای تام این نیست. و این زید با معیّت 
عین ثابتش نمی‌تواند در ذات وارد شود؛ زیرا ذات. بسیط من جمیع‌الجهات است و 
ورود وی در ذات. مستلزم شکستن و محدودیّت و ترکیب و حدوث ذات می‌گردد؛ که 
محال است. بناءٌ علی هذاء نه ذات از بساطت رفع ید می‌کند. و نه زید بما آنه زید 
می‌قواند وازد در ذانت گردد-عین ثایت عبارة اعری از انانشت و‌ماهیت ونما تمالامتاز 
زید است. چگونه حق ورود در ذات را دارد. در حالی که ذات» بسیط من جمیع‌الجهات 
است. ..التزام به عین ثابت در ذات. يا مستلزم محدودیّت و تعیّن و ترکیب ذات است. 
پا از اوّل فنا را فنا فرض ننمودن و صبغه نیستی تام و تمام به او نبخشودن است؛ یعنی 
فنای در صفات. ما می‌گوییم: تعیّن یعنی زید. و اطلاق یعنی ذات. بنا بر وحدت وجود 
حقه حقیقیّه و وحدت بالصرافه که التزام به ان مساوق با قول به تشخص وجود است. 
یک ذات بَحت و بسیط و لایتناهی نمی‌تواند در وجود زید محدود شود؛ و گرنه از 
وحدت و تشخص می‌افتد و صبغة تناهی و ترکیب. و بالاخره حدوث به خود می‌گیرد؛ 
ورانن تعلاف برهان است: شما اگر به این دات. بسیط که وجود است و تجرد و بساطت 
دارد. به نظر همان بساطت نگریستید. خداست. ذات است. قدیم است. الی آخر از 


فصل سوم: قوس صعود ۳۹ 


اسماء حسنای وی؛ و اگر به نظر تعیّن که محدود و مقیّد است نظر نمودید. زید است و 
حادث و مرگب. فقط و فقط نظر به دو اعتبار می‌باشد. پس, زید یعنی تعیّن» یعنی عین 
ثابت. و اگر تعیّن را برداشتید و گفتید: فنای از تعیّن» آنجا ذات است و بس. زبد فانی 
شد. مرجعش به انداختن تعیّن است. موجود بدون تعیّن بحت است. بسیط است. 
لایتناهی است. آن ذات است آن اه است. زید بدون تعیّن زید نیست؛ زیرا تعینش 
همان زیدیّت اوست. چون فانی گشت و رخت تعیّن را خلع نمود و از همه مراتتب 
تعیّن بالفرض گذشت که همان فنای تام و مطلق است. دیگر نیست. زید نیست. نیستی 
است. زید نیست و خداوند هست. معنی فنای زید. یعنی نیستی زید و هستی خدا. زید 
فان دز ان شد؟ یی یه تعمت قاری ونم هس 

در چنین مقامی. اگر برای انسان کامل شأنی جدای از حق قائل شوی و او را وجود 
دیگری در برابر وجود حق بدانی» در حقیقت قائل به دو وجود شده‌ای که عین شرک 
است. اما اگر وجود انسان کامل را چیزی جز تجلّی حق و آينة وجود او ندانی که به 
نحو اتم در حق فانی شده و به مقام بقاء باه رسیده است و از خود. صاحب شأن 
وجودی نیست. نه تنها شرک و دوئی در کار نیست؛ بلکه عین توحید و وحدت است. 

این نکته‌ای است که در بحث انسان کامل بسیار مهم است. به هیچ‌وجه نباید انسان 
کامل را در عرض خدا قرار داد و برای او شأنی جدای از حق و در کنار حق قائل شد. 
بلکه همواره باید در نظر داشت که انسان کامل در طول خداست؛ چرا که مظهر و جلوه 
اوست. و اگر صفات خدایی برای او برشمرده می‌شود در حقیقت او را مجلا و مظهری 
می‌دانند که صفات خدایی از وجود او متجلّی شده نه این که شأن الوهیتی غیر از 
حق‌تعالی برای ایشان قائل شد. 

این نکتة مهمی است که ممکن است عدم آگاهی به آن» باعث شبهاتی نظیر شرک و 
غلو بشود. در صورتی که وقتی عارف. قائل به یگانگی و فنای انسان کامل در حق‌تعالی 
است» دیگر هرچه در وصف انسان کامل می‌گوید در حقیقت وصف ذات لایزال الهی 
است و به همین دلیل است که حضرت امیر(ع) می‌فرمایند مارا وجودهایی جدای از 
خدا قرار ندهید و هر چیز دیگری در مدح و فضایل ما بگویید. آنگونه که باید مارا 


۱. الّه شناسی. ج ۲ صص ۲۷۸-۲۷۶. 
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واصفت: نکر ده‌ایل: لها در طوزی وف آیشتان غیرهمکین. آفتتا؛ که وم ایستان؛ 
وصف خدا باشد؛ چرا که خداوند است که بی‌نهایت است و اگر انسان کامل را مظهر 
ذات الهی بدانیم» در این صورت. توصیف واقعی ایشان نیز غیرممکن می‌شود. 
بنابراین» اگر کسی به مقام و شناخت واقعی انسان کامل برسد و به مشاهده جایگاه 
واقعی او نایل آید او را آينة تمام‌نمایی می‌بیند که حق در او متجلی شده است و اگرچه 
این آینه در ظاهر بشر و از عالم ناسوت است. اما به حکم کون جامع بودن, انعکاس 
دهنده همه وجود و به حکم مظهریت اسم اعظم. تجلّی اسم شریف الّه است. 

در آخر» مجددا یادآور می‌شویم که دلیل عقلی فناءفی‌اله. عدم مباینت ذاتی میان 
ات ها نیج ار است طز صعت سل مور کل تا سا ی انوس 
نهایت بودن خدا بود- همةٌ موجودات تجلیات حق‌تعالی هستند. نه چیزی جدای از او 
و غیر او. به همین دلیل این امکان برای همه موجودات متصور است که در اصل خحود 
فانی و باقی شوند. فی‌المثل «یخ» این قابلیت را دارد که در «دریا» فانی شود زیرا اگر 
چه در ظاهر بین آنها اختلاف صورت است. اما بین اصل آنها مباینتی نیست و در 
حقیقت وجودی با هم بگانه‌اند. از این ری انسنانْ نیز از آنجا کذ مظهر سق‌تعالی استه 
این فاتلیت زا داره که با شطهز شود باه شین 


. «اتسمونا آرتاباً ر قولوا فی فضلنا ما نتم قانکم آن تلا من فضلنا کنه(بحارالانوار ج۲ ص). 


فصل چهارم 


سبری کوتاه در اصطلاحات عرفانی 


هر علمی. اصطلاحات خاص خود را دارد و متخصّصان آن علم. به وسیلا آنها؛ 
معانی موردنظر خود را تدوین ساخته و منتقل می‌نمایند. علم عرفان نیز از ایین قاعده 
مستثنی نیست و دارای اصطلاحات خاص" خود است. اصطلاحات عرفانی را می‌توان به 
دو گروه کی تقسیم کرد. دس اول اصطلاحاتی‌اند که اگرچه درک آنها مستلزم شنانعت 
ز عرفان است. اما دارای پیچیدگی و ابهام نیستند و با اندکی تعمّق می‌توان معنای 
عرفانی انها را درک کرد. اصطلاحاتی مثل احدیّت. واحدیّت جبروت. ملکوت. ملک. 
نسان کامل. قوس نزول. قوس صعود. فناء بقاء پیره مرید. حال. مقام» تلوین» تمکین و 
مواردی از این قبیل- که به برخی از آنها در فصول گذشته پرداخته شد- از این دست 
صطلاحاتند. چرایی وضع این اصطلاحات نیازمند توضیح خاصی نیست. 

دستهٌ دیگر اصطلاحات تمثیلی و رمزی عرفان‌اند. این اصطلاحات از نظر لفظ و 
واژه. متشابه‌اند و معنایی که بر آنها حمل شده به‌راحتی قابل درک و دریافت نیست. 
اصطلاحاتی مثل شراب می. ساقی, بوسه لب. خرابات بّت. مغ مغ‌بچه. زلف خال» 
شاهد, کرشمه و امثال آنهه در اين گروه قرار می‌گيرند. 

سژالی که مطرح می‌شود این است که چرا عارفان. از این اصطلاحات برای بیان 
مفاهیم موردنظر خود استفاده کرده‌اند؟ چه ضرورت و لزومی برای این کار وجود داشته 
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است؛ و حال. چگونه می‌توان به معانی عرفانی‌ای که در پس این اصطلاحات وجود 


دارد. پی برد؟ 


دلایل وضع اصطلاحات تمثبلی 

ماجرا از آنجا آغاز می‌شود که سالک الی‌الّه به سمت حق حرکت می‌کند تا آنگاه که 
به وصال و اتصال و در نهایت. فناء فی‌الّه نائل می‌آید و به عارف باله» تبدیل می‌شود. 
یعنی به معرفت بی‌واسطة حق‌تعالی که وجود بی‌نهایت است. دست می‌يابد. آنگاه در 
سیر الی‌الخلق, بنا به دلایل مختلف»" بر آن است تا تجربةٌ خود را با دیگران به اشتراک 
بگذارد و آگاهی خود را به دیگران منتقل سازد. تنها ابزاری که عارف برای انجام این 
کار در اختبار دارد. «زیان» اشستار اما مشکلی که وجود دارد آن است که «زیان»» محدود 
است و تجربهٌ عارف «نامحدود». و همین ام سبب می‌شود که عارف نتواند «تجربهة 
نامحدود» خود را به صورت اصریح) در قالب «زبان محدود» بیان دارد. بنابراین» برای 
انتفال معنای موردنظر خود مجبور می‌شود از «تمثیل) استفاده کند. 

همه ما به نوعی محدودیّت زبان را در زندگی خود تجربه کرده‌ايم. فی‌المثل گاهی 
خوابی می‌بینم و همه جزئیات آن را نیز به یاد داریم. اما هنگامی‌که می‌خواهيم آن را 
برای شخص دیگری بیان نماييی کلمات مناسبی برای به تصوير کشیدن رژیای خود 
پیدا نمی‌کنيم و مجبور می‌شویم خواب خود را به صورت سربسته و حتی گاه به 
گونه‌ای دیگر در قالب زبان جاری سازیم. 


۱ برای سخن گفتن عارفان دلایل مختلفی متصور است: ۱) وظیفه انسانی؛ هرگاه انسان نسبت به موضوعی علم 
و آگاهی می‌یابد از نظر وجدانی» خود را موظطف می‌داند که اين آگاهی را به دیگران منتقل کند تا دیگر انسانها نیز 
به له و کمال انسانیّت برسند. ۲) وظیفه الهی؛ گاه ممکن است که برخی از اولیاء از جانب خداوند مأمور به گفتن 
برخی از مسائل عرفانی و سلوکی باشند. ۳) غلیان و جوشش؛ گاه ممکن است. معارف از وجود عارفی چنان 
بجوشد که مجبور باشد به طریقی آن‌را متجلّی کرده و در قالب الفاظ و عبارات بیان نماید. ۶) درخواست مریدان؛ 
گاه عارفان به درخواست مریدان صادق و سالکان طالب که خواهان پی بردن به اسرار هستی‌اند. مطالبی را بیان 
می‌کنند. ۵) عشق‌بازی با حق؛ گاه ممکن است هدف عارف از بیان کردن برخی از مفاهيم. ظهور و بروز و 
جلوه‌گری عشق الهی و عشق‌بازی با ذات لایزال پروردگار باشد. البته دلایل دیگری نیز می‌توان برای اين موضوع 


درنظر گرفت. 


فصل چهارم: سیری کو تاه در اصطلاحات عرفانی ۳۳۳ 


حتی بسیار پیش می‌آید که ما به وسیلهٌ زبان. قادر به بیان احساسات ساده خحود از 
قبیل عشقء محبّت» خشم. و یا نفرت نسبت به کسی نيستیم. مثلاً وقتی می‌خحواهيم 
احساس قلبی خود را به کسی ابراز کنیم, واقعاً کلماتی که نشان دهندة احساس حقیقی 
ما ات و ون زاف 

حال» وقتی زبان. برای بیان خوابها و احساسات درونی ما محدودیت دارد. طبیعی و 
بدیهی است که وصف تجربه‌ای بی‌نهایت در قالب آن تا چه حد دشوار و حتی می‌توان 
گفت که غیرممکن است. به همین دلیل است که عارف. چاره‌ای جز استفاده از «تمثیل» 
و تشبیه و مثال. برای بیان تجربیات خود ندارد. 

علاوه بر محدودیت زبان» مخاطب عارف نیز قابلیت درک آن مطالب را به صورت 
بی‌پرده ندارد و این موضوع نیز کار عارف را دوچندان مشکل می‌سازد. فرض کنید که 
کودکی نابالغ از شما در مورد مسائلی که مربوط به دوران بلوغ است. سوال کند و 
توضیح بخواهد. در صورتی که هنوز هیچ درکی از اين مسأله ندارد. شما به هیچ روی 
نمی‌توانید به صورت صریح و بی‌پرده در مورد این موضوع به او اطلاع‌رسانی کنید و 
باز هم مجبورید از زبان «تمثیل) استفاده نمایبد و در حد فکر و اندیشة آن کودک با او 
بحث کنید؛ به قول مولوی: 


هیچ ماهیات اوص‌اف کم.ال کسن تاننستتو تن انار فرسال 
طفل. ماهت نداند طَث را جز که گویی همست جون حلوا تو را 
پتسا ناتسد کسسنود که آق‌دوا ان فسال کتر نات فا هت بسا طتیه تال 


بنراین وف عارف رم غراهك تصربة عرقانین رد را بیان ماک با در فشکل له 
مواجه است؛ یکی محدودیت زبان و دیگری. عدم بلوغ فکری و درک مخاطب از 
مفاهیم عالیه. به همین دلیل با کمک گرفتن از زبان تمثیل» هم به نوعی آنچه را که در 
قالب کلمات نمی گنجد بیان می‌دارد و هم با آن مثال. در حد فهم و درک مخاطب 
مطالبی را برای او توضیح می‌دهد. 

شیخ محمود شبستری در کتاب گلشن رازن بخوبی دربار؛ محدودیّت زبان و 
درنگنجیدن مفاهیم عرفانی در آن و چرایی به کار گرفتن تمثیلات عرفانی و رمزگشایی 


۱. مثنوی. د ۲ ب ۳۱۶۰-۳۱۳۱ 


۶ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


از آنهاء سخن به میان آورده است. این سخنان شیخ محمود. در پاسخ به برخی از 
سوالات پانزده‌گانة امیرحسینی هروی. از عارفان معاصر شیخ محمود. است و اساسا 
منظومةٌ گلشن راز در پاسخ به این سوالات سروده شده است. 

امیرحسینی در سژال سیزدهم خود از شیخ محمود می‌خواهد که دلیل استفاده 
عارفان از اصطلاحاتی نظیر چشم. لب. رخ. زلف خط و خال را بیان نماید. شیخ 
محمود در جواب این پرسش می‌گوید که عالم الهی بی‌نهایت است و در الفاظ محدود 
نمی گنجد. عارفان. وقتی می‌ خواهند مفاهیم خود را بیان دارند. به عالم محسوسات 
می‌نگرند تا ببینند که مفهوم موردنظرشان را در اين عالم به چه چیزی می‌توانند تشبیه 
کنند و آن مفهوم با کدام‌یک از پدیده‌های عالم محسوس تناسب بیشتری دارد. اگرچه 
تشبیه کی و کامل ممکن نیست. اما به هرحال از روی ناچاری. حتی اگر شده به 
صورت اقص, آن مفهوم را به یک امر محسوس, تشبیه می‌کنند و به عنوان تمثیلی از 
ان حقبقت. بیان می‌دارند: 
نخسست از بهسر محسوس اند موضوع 
کج پینشد مسر او را لفسظ. غایست؟ 


جو محسوس ( ایسن الفاظ مسموع 
نسدارد عللم معنسی: هایست 


هر آن معضی که شد از ذوق پسدا 
جو ال دل کنسد تفسییر معنی 
که محسوسات از آن عالم چو سایه است 
به محسوسات خاص از عرف عام است 
نظر جون در جهان عفل کردند 
تناسسب را رعاست کرد عاقل 
دوه اه کلکن تست میک 


کج اتعبیسر لفظی یاب او را 
بسه مانندی کنسد تعییسر معنی 
ی 
چه داند عام کان معنی کدام است 
از آنجالفظه ارانقل کردند 
چو سوی لفظ و معنی گشت نازل 
ز جست‌و جوی آن. می‌باش ساکن! 


شیخ محمود. در ادامه به واکاوی اصطلاحات عرفانی می‌پردازد و توضیح می‌دهد که 
هر یک از اصطلاحات عرفانی به چه معنایی است. مثلاً «رزخ» را تمئیلی از «صفات 
جمالی» و «زلف» را تمثیلی از «صفات جلالی» حق معرفی می‌کند: 


تجلی. گه جمال و گه حلال است 


۱ گلشن رازن ب ۷۳۰-۰۷۲۱ 
۲. همان ب ۷۱۹ 


رخ و زلف. آن مصانی را «مشال» اسست"؟ 


فصل چهارم: سیری کو تاه دز اصطلاحات عرفانی ۳۳6۵ 


همچنین «رخ) را مظهر زیبایی و خسن خدا و «خحط» را تمثیلی از عالم جان می‌داند: 


رخ اینجا مظهر خسن خدایی اسست تراد ااز شسق) ختساب: کی این انشیت 
خط اد سبزه‌زار عسالم جان از آن کردند نسامش آب حیسوان! 


«شراب و شمع) را نیز تمثیلی از ذوق و نور عرفان دانسته و منظور از «شاهد» را 
وجود حق‌تعالی معرفی می‌کند: 


شراب و شمع و شاهد. عین معنضی است تفر هنر اصتورتی او وا خی استق 
شراب و شسمع. ذوق و نسور عرف‌ان سین ناهد کنه از کسن تست بتهان 


وی «خرابات» را تمثیلی از رهایی از خودی و انانیّت و رسیدن به عالم توحید 


دانسته. می گوید: 
خراباتی شدن. از خود رهایی است خودی کفر است. اگر خود پارسایی است 
ش‌انی داده‌انسسدت از خرابسات که «الَوحی ند اسسقاط الاضافات)۳ 


(تت) را نیز تمثیلی از عشق الهی و عالم وحدت و «زنار» را مثالی از بستن پیمان 
خدمت به درگاه الهی معرفی کرده است: 
بت اینجا مظهر عشنق است و وحدت هرز نان ایس تیم عقسان ختااشت * 

خلاصه آن‌که شبستری» برخی از اصطلاحات و تمثیلات عارفان را توضیح می‌دهد 
و درباره دلیل نامگذاری آنها بحث می‌کند. اصطلاحاتی جون کفر» زلف. حال» چشم؛ 
لب. ترسایی» ترسایچه. مطرب. ساقی. شراب و .. از این زمره‌اند. 
تصوّف. متوجه بدفهمی برخی از عوام از اصطلاحات عرفانی بوده‌اند و به همین دلیل 
در آثارشان سعی کرده‌اند تا معنی عرفانی این اصطلاحات را توضیح دهند. 

جناب مولوی نیز در چندین جای از آثار خود. اعم از غزلیّات و مثنوی یادآور 
می‌شود که اصطلاحات متشابه. در زبان عارفان معنای دیگری غیر از معنی مصطلح 


۱. گلشن رازن ب ۷۸۰-۷۷۸ 
۲ همان ب ۸۸۰۵-۸۰۲ 

۳ همان ب ۸۳۷ ۸۳۸۰ 

۶ همان ب ۸۱۶ 


۶ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


عوام دارد و برای درک آثار عرفانی باید اين تفاوت‌ها را دانست و فقط براساس ظاهر 
اصطلاحات. قضاوت نکرد. به عنوان نمونه, در دفتر ششم. ذیل حکایت «استدعای امیر 
ترک مخمور. مطرب را به وقت صبوح» توضیح می‌دهد که تفاوت شراب عرفانی (باده 
رحمان) با شراب انگوری (بادةٌ شیطان) از زمین تا آسمان است. اما در اصطلاح عرفان 
بین این دی اشتراک لفظی وجود دارد و هنگام خواندن متون عرفانی. باید مواظب بود 


پ شتتز ات تخت نحل ان مرب د 
هر دو گر یسک نسام دارد در شخن 
اشستباهی هسست لفظطی در بان 
اشستراک لفسظ دانسم رهسزن اسست 
جسم‌ه ا چون کوزه‌های بسسته مسر 
گر به مظروفش نظر داری. شهی 
لفسظ را مانندة این جسسم دان 
0 


وین شراب تسن از ایین مطرب چرد 
ایتک فان انتق, تن فا آن مظرنده 
لسکا واه کته اسان سا ریسییان 
تا که در هر کوزه چه‌نسود آن نگسر 
ور بسه ظرفش بنگری تسو گمرهصی 
معنضی‌اش را در درون مانند تال 


دیسده جان. جان سر فن‌بین بسود! 


مولوی توضیح می‌دهد که مثلاً در ظاهر, انسان ممن و کافر در صورت و جسم 
کاملاً به هم شبیه‌اند اما آنچه در پشت این ظاهر مشترک و مشابه وجود دارد بسیار 
متفاوت است. بنابراین» اگرچه بین برخی از اصطلاحات عرفانی و برخی از کلمات به 
ظاهر مذموم اشتراک صوری و ظاهری وجود دارد؛ این اشتراک لفظی نباید باعث 
گمراهی مخاطب شود و مخاطب آگاه. باید به جان و محتوا و معنی‌ای که در پس این 
اصطلاح پنهان است پی ببرد. 

مثال دیگر مثال ظرف و مظروف است. شما برای پی بردن به حقیقت چیزی که در 
ظرفی قرار دارد. نباید براساس ظاهر ظرف قضاوت کنی و باید از ظرف بگذری و به 
مظروف(محتوای ظرف) بشگرعی: دریاقت اضطالا مات غرفانی. نز دقفا همین کرنه است؛ 
یعنی اگر با یک نگاه سطحی و قشری و عوامانه به اصطلاحات عرفانی بنگری؛ نه تنها 
نصیبی از این متون نخواهی داشت؛ بلکه گمراه نیز خواهی شد: 
پسس زنقسش لفسظص‌ای مثنسوی صورتی ضال است و هادی معنوی 


۱. مثنوی. د 1 ب 1۶۱ - ۱۵۶ 


فصل چهارم: سیری کو تاه در اصطلاحات عرفانی ۳۳۷ 


قز تین فرمتاق کین راو و ول همادی بعضی و بعضی را فضل! 
همچنان که اگر با یک نگاه سطحی و قشری و بدون بصیرت و از روی غرض‌ورزی 
به قرآن بنگری» این کتاب عظیم و شریف» می‌تواند گمراه کننده باشد: «ضل به کثیرا 
ویَهُدی به کثیر؛ کتب عرفانی را نیز اگر با سوء نیت و غرض‌ورزی و بدون بصیرت و 
آگاهی, و فقط براساس الفاظ ظاهری آنها مطالعه کنی, به نتیجهٌ مثبتی نخواهی رسید. 
از این روست که مولوی هشدار می‌دهد که مبادا فکر کنید اصطلاحاتی مثل «شراب» 
را که عارفان به کار گرفته‌اند. از نوع بادهٌ شیطانی است و بازهم هشدار می‌دهد که 
پراساس گمان و انديشه باطل خود از متون و اصطلاحات عارفان برداشت اشتباه نکنید: 
اه ا4! جون که عارف گفت مسی پیش عارف کی بود مصدوم شی 
فهم تسو چون باد: شیطان بود کی تسو را وهیم منی رحمان بسود؟" 
به غیر از شبستری و مولوی تقریباً هم عارفان در آثار خود اشاراتی به این موضوع 
دارند که اصطلاحات عرفانی را براساس اغراض نفسانی خودتان تفسیر نکنید و بدانید 
این موضوع به قدری برای عارفان مهم بوده که علاوه بر اشارات کوتاه و بلند در 
ضمن آثارشان» کتابهای مستقلی نیز در این باب به رشتة تحریر درآورده‌اند و در آن به 
شرح و توضیح و معنی حقیقی اصطلاحات عرفانی پرداخته‌اند. از این میان می‌توان به 
این کتابها اشاره 3 اصطلاحات الصنّوفیه. آبن عربی؛؟ اصطلاحات صوفیه. فخرالدین 
عراقی؛ اصطلاحات الصوفیه عبدالرزاق کاشانی؛ اصطلاحات صوفیان (مرآت عشاق) 
و 
در روزگار معاصر نیز محققان این ضرورت را درک کرده و کتاب‌های مستقلی در 
توضیح و تبیین اصطلاحات عرفانی به رش تحریر درآوردند که می‌توان از این کتابها 
نام برد: فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی» سیدجعفر سجادی؛ شرح اصطلاحات 
تصوّف سیدصادق گوهرین؛ فرهنگ اصطلاحات عرفانی» منوچهر دانش‌پژوه؛ فرهنگ 


. مثنوی. د 1 ب 1۵۱-1۵۵ 
۲. قرآن مجید. سوره بقره(۲)» آیه ٩۲.(بسیاری‏ را با آن(قرآن) گمراه و بسیاری را با آن راهنمایی می‌کند). 


۳ مثنوی. د 1 ب ۱۵۸-1۵۷ 


۸ خلونگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


اصطلاحات عرفانی ابن عربی؛ گل‌بابا سعیدی و ... 

در ادامه به 3 مختصر به تعدادی از این اصطلاحات عرفانی - و شین شوت 
اصطلاحات تمثیلی- و معنی عرفانی آنها اشاره می‌شود. جویندگان و علاقه‌مندان برای 
مشاهده بیش‌تر و کامل‌تر این اصطلاحات. می‌توانند به کتابهای یاد شده مراجعه نمایند. 


توضیح جند اصطلاح عرفانی 


اپرو: به صفات الهی اطلاق می‌شود. همانگونه که ابرو حجاب چشم است. صفات 
الهی نیز حجابی است برای ذات حق‌تعالی. و البته آنجا که معشوق با حرکات ابرو به 
عاشق خود اشارات عاشقانه می‌کند نیز می‌تواند تمثیلی از تجلیات صفاتی بر عارف و 
تشالکه نا سا 

اژدها: نفس اماره. 

اهل درد: سالک‌الی‌الّه. کسی که درد رسیدن به خدا دارد. 

اهل دل: کسانی که دلشان به نور الهی روشن شده باشد. عارفان. 

باد صبا نفحات الهی که از درگاه حق بر دل عارف می‌وزد. 

پت: در متون عرفانی و در معنی مثبتش, می‌تواند چند معنای تمثیلی داشته باشد: 
۱)خداء ۲)انسان کامل. ۳)وحدت (همه چیز را مظهر حق دیدن). ۶)عشق. ۵)زیبایی. 

ّت‌خانه: عالم لاهوت؛ عالم وحدت؛ تجلّی‌گاه حق؛ باطن عارف کامل. 

بچه ترکان: اولیای الهی. ترکان به زیبارویی شهره ۳ «اولیاء اطفال حق‌اند ای 
پسر»(مثنوی مولوی). 

بوسه: فیض و جذبه و توجه بی‌واسطة حق به عارف که لذتی عمیق به او می‌دهد. 

پیمانه: چیزی که عارف در آن انوار غیبی و معارف الهی را شهود می‌کند؛ به عبارت 
دیگر دل عارف است که تجلی‌گاه انوار الهی است. 

تاب زلف: اسرار الهی. 

ترسا بچه: مظهر جمال حق‌تعالی؛ تجلّی جمالی حق‌تعالی بر قلب عارف؛ پیر و 
این 


فصل چهارم: سیری کو تاه در اصطلاحات عرفانی ۳۳۹ 


ترک: مظهر زیبایی و جمال حق‌تعالی. 

جام: دل عارف. ۱ 

جام جهان‌نما: دل عارف کامل. دل انسان کامل. باطن عارف کامل. 

حانان: خدا. 

جلوه: انوار الهی که بر دل سالک می‌تابد و او را مجذوب حق می‌کند. 

حمال: صفات جمالی و رحمانی حق. 

چشم: شهود حق‌تعالی. 

چشم جادو: جذبه‌های الهی. 

چشم مست: سر الهی و جذبه‌های او. 

چشمهٌ حیوان: (اب حیات جاودان)معرفت به حق‌تعالی. 

چنگ: توجه به ندای عالم غیبی. نواهای طرب‌انگیزی که از غیب بر دل سالک فرو 
می‌اید. 

چهره: تجلیات بی‌پرد؛ حق بر دل سالک. 

چهرة گلگون: تجلّی کامل و بی‌پرد؛ حق بر دل عارف کامل. 

حال: واردی است از لطف حیق‌تعالی بر دل سالک. بدون اکتساب و کوشش که البته 
دوام ندارد. 

خانقاه: محلی که اهل تصوف و درویشان در آن جمع می‌شوند و به ذکر خداوند 
می‌پردازند. 

خانة خمّار: ترک تعلقات دنیوی و اخروی کردن و با صداقت و یکرنگی» حق را 
خواستن. 

خرابات: عالم وحدت؛ مقام فناء فی‌الّه(افعالی - صفاتی - ذاتی)؛ جایگاه اولیای 
والامرتبه. 

خراباتی: کسی که به مقام فناء فی‌الّه رسیده. عارف کامل. ولی" حق. 

خرابات مُخانْ: جایگاهی که واصلان و کاملان الهی در آن هستند. 


خرقه: لباسی که اهل تصوّف بر تن می‌کرده‌اند. 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


خرقه تهی کردن: مُردن. 

خط: عالم ارواح» عالم کبریا. 

خمار: پیر کامل. 

خمخانه: عالم تجلیات عشق الهی. 

خورشید: نماد ذات احدیّت. حق‌تعالی. و گاه تجلّیات الهی. 

دهان: اشارات و الهامات الهی. 

دیر مَغْانْ: مجلس عارفان کامل و اولیاء الّه. 

زخ: تجلی جمالی حق‌تعالی. 

زلف: عالم کثرات. کثرت. همان‌طور که زلف. حجاب دیدن روی می‌شود. کثرات 
می‌توانند حجاب رژیت وحدت باشد. همچنین زلف می‌تواند نماد تجلی جلالی 
بخ تما اشان عالمی یی زلف به مش سای یات الق مه فرش ات باق که 
عارفان و عاشقان دوست. دلربایی می‌کند. 

اهر () قوازه ۲ اساقی کزفر 6۲ ری هرق کامل: 

سلطان: ۱) خداء ۲) ولی عصر. ۳) پیر کامل. 

سماع: عبارت است از حال شور و شوق و شادی و دست‌افشانی صوفیان. به 
واسطة شنیدن نوعی خاص از موسیقی که در شرابط زمانی و مکانی خاصتی صورت 
کری رهز تفای سالک که قلی وشات ای هه 
است. در اثر شنیدن نوعی خاص از موسیقی عرفانی (که با موسیقی مطرب کاملا 
متفاوت است). احساس نزدیکی بیشتری به حق‌تعالی می‌کند و گاه ممکن است در اثر 
این نزدیکی و اتصال به حق. دچار شور و جذبه و شادی زایدالوصفی گردد و از شعف 
در پوست خود نگنجد و به دست‌افشانی بیردازد. به اینن حالت خحاص, در تصوف. 
سماع اطلاق می‌شود. البته برگزاری سماع صحیح, شرایط بسیار سختی دارد و برای هر 
گروه و شخصی به راحتی ممکن نیست. در بین عارفان در این زمینه احتلاف نظر 
وجود دارد. شمس تبریزی در مورد سماع» نظر جالب توجه‌ای دارد. شمس در یک 
تقسیم‌بندی کی سه گونه سماع برمی‌شمارد؛ سماع حرام سماع مباح و سماع واجب: 
«فی‌الجمله سماعی است که حرام است. او خود بزرگی کرد که حرام گفت؛ کفر است 
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آنچنان سماع. دستی که بی‌آن حالت برآید. البته آن دست به آتش دوزخ معذب باشد و 
دستی که با آن حالت برآید. البتّه به بهشت رسد. سماعی است که مباح است و آن 
سماع اهل ریاضت و زهد است که ایشان را اب دیده و رقت آید. و سماعی است که 
فریضه است و آن سماع اهل حال است که آن فرض عین است. چنانکه پنج نماز و 
روز رمضان و چنانکه آب و نان خوردن به وقت ضرورت. فرض عین است اصحاب 
حال را زیرا مدد حیات ایشان است».(مقالات شمس, ج۱» ص ۷۳ 

شاهد: ۱) حق‌تعالی به اعتبار ظهور. ۲) انسان کامل» ۳) فروغ عالم لاهوت. 

شب قدر: ۱) انسان کامل. ۲) ولی عصر ۳ مقام بقاء با 

راتس رسمه مان کال ی الیی یه یی سا و ان 
تجلّیات انوار الهی بر دل سالک. 

شرابخانه یا (میخانه): عالم ملکوت. باطن عارف کامل که پر از شور و شوق الهی 


ات 

شطح: سخنانی که عارفان و الط بهزن ع ی ای مر زان ی راش انس 
سخنان از نظر ظاهری ممکن است با عقل عوام پا ظاهر شرع سازگار نباشد و نوعی 
سخن گزاف و خلاف به نظر آید. مثل این سخن بایزید بسطامی که: «بحانی ما آغظم 
شأنی» و این سخن حلاج: «نا الحَق» و يا این سخن که «لیس فی 2 سوی الّه). 
اگرچه این سخنان در ظاهر پذیرفتنی نیست. اما اگر کسی با دقایق و حقایق عرفان, مثل 
مبحث «وحدت وجودا. «فناء فی‌اللّه «بقاءباله». «قرب توافل». قرب فرایض) و 
مسائلی از این دست. آشنا باشد درمی‌یابد که این سخنان. نه تنها خحلاف و گزاف 
نیست؛ بلکه لب دین و مغز عرفان است و خبر از عالم وحدت و یگانگی و فنا می‌دهد. 

شمع: پرتو نور الهی که دل عارف را روشن می‌کند. 

صَحو: هوشیاری. به هشیاری‌ای که بعد از سُکر (عالم مستی) برای سالک دست 
می‌دهد اطلاق می‌شود. اکثر عارفان این حالت را برتر از سشکر دانسته‌اند. 

صومعه: مقامی که در آن سالک از غیر حق دل برمی‌دارد. 

عنقا: ۱) ذات حق‌تعالی (مقام ذات)» ۲) انسان کامل, 

غارت: جذبة الهی که بی‌واسطه بر دل سالک تجلی می‌کند و او را به سمت حق 
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می‌رباید. 

غمزه: توجه و عنایت و فیوضات عاشقانة حق‌تعالی به عارف که باعث فنای او 
ی تسلو2: 

قلاش: اهل حال و اهل دل. کسی که از دنیا قطع تعلّق کرده است و فقط به فکر حق 
تعالی است. بی قید از دنیا و آخرت و در جستجوی حق. 

قمارخانه: محل کسانی که در مسیر حق. ترک سر کرده‌اند و از همه چیز خود در 
ای واه ک هنن 

کلیسا و کنشت: عالم معنی. 

گدا: فقیر الی‌اله. 

لا آبالی: بی‌اعتنایی به دنیا و مافیها و قطع تعلّق از ماذیات. 

لب: تفس رحمانی. افاضات حق‌تعالی بر عارف. تکلم بی‌واسطة حق‌تعالی با عارف. 

مستی: حال خاصّی که در اثر مشاهده جمال حق‌تعالی بر عارف صاحب شهود 
دست می‌دهد. 

مست خراب: نهایت استغراق در مستی. 

مطرب: فیض‌رساننده. آگاهی‌دهنده از عالم ریّانی. پیر کامل. 

معشوق: حق‌تعالی. 

مُْ: در اصل به روحانیان ادیان باستانی ایران از جمله روحانیان و بزرگان مذهبی 
آیین زرتشت اطلاق می‌شده است. در ادب عرفانی» نماد پیر کامل» عارف کامل یا انسان 
کامل است چرا که مغ‌ها به پیروان نحود شراب می‌داده‌اند و انسان کامل یا پیر کال نیز 
به سالکان. شراب معرفت می‌نوشاند. 

ققام: منزلتی که سالک به وسيلة سیر و سلوک و زیاضت و مجاهده کسب می‌کنند و 
پرخحلاف حال که گذر است. مقام ثابت و پایدار است. 

موج: تجلیات وجود مطلق. 

می کهنه: قلب عارف کامل. تجلیات قوی و بی‌واسطٌ الهی. 

نسیم: تجلّی جمال و رحمت الهی. 

نظر: توجه الهی به سالک. 
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نیم مستی: حالتی است که عارف. مستغرق حق‌تعالی است. اما از اين استغراق اطلاع 
دارد. یعنی کاملا مست نشده است. 

وقت: حالتی است که سالک در آن از گذشته و آینده فارغ می‌شود و در زمان حال 
به مراقبه می‌پردازد و حق‌تعالی را در دل خود شهود می‌نماید و از این کشف به شادی 
فوق‌العاده‌ای دست می‌یابد. 

هدهد: نماد پیر و مرشد و راهنمای طریقت. 


معرفی برخی از 
مشاهیر عر فان اسلامی 


در این فصل. به صورت بسیار مختص به معرفی چند تن از برجسته‌ترین و 


رابعةٌ عدویه 

رابعه عدویه. از عارفان قرن دوم هجری است. رابعه» دختر اسماعیل العدوی بوده. 
کنیهاش ام‌الخیر است. به گفتة عطار علّت نامگذاری او به «رابعه»؛ از آن جهت است 
که او دختر چهارم خانواده بوده است. رابعه در بصره متولد شده است. از دوران 
کردکی او اطلاعی :ذر دنت تیسنت»: غیر از آنجه؛عطاز دویاره او ذکن کرده اسست: 

براساس روایت عطار رابعه در خانواده‌ای فقیر به دنیا آمد و پس از مرگ پدر و 
مادرش, در واقعهٌ قحطی بصره از خانواده جدا افتاد و خواجه ظالمی او را به 
تکار برد زبقه: کارهای: سست.ن طاقخف سا رادشه ابا بر ان مین رای از 


رابعه او را آزاد کرد. 


فصل پنجم: معرفی برخی از مشاهیر عرفان اسلامی ۳۳6۵ 


برخی معتقدند که رابعه پس از آزادی, به دنیا متمایل گشت و به رامشگری 
پرداخت. اما پس از آن» توبه کرد» و از دنیا کناره گرفت. مقام رابعه در زهد به جایی 
رسید که نزد عارفان و زاهدان بزرگ زمان. معتبر گشت تا جایی که سفیان ثوری از او 
مسائل می‌پرسید و به موعظه و دعای او رغبت داشت. 

برخحی محعّفان معتقدند که تصوّف واقعی با ظهور رابعه شروع شده است و اهمیّت 
او را از آن جهت می‌دانند که محبّت را اساس طریقت تصوف قرار داده و به این ترتیب 
سبب ورود «عشق» در عرفان و تصوّف شده است. 

دربارة سال وفات رابعه احتلاف نظر وجود دارد. برخی آن را به سال ۱۳۵ هب .ق و 
بعضی با تردید. ۱۳۵ پا ۱۸۵ ه.ق در بیت‌المقدس دانسته‌اند. 


اير اهیم ادهم 
است. که در کتابهای صوفیّه با القابی چون «سلطان دنیا و دین). «سیمرغ قاف یقین). 
(امیر امرا» و «سالک طریق لقا)» از او باد کرده‌انك. وی در حدود سال ۱۰۰ ه.ق در بلخ 
به دنیا آمد. برخی او را ملک‌زاده و پادشاه بلخ دانسته‌اند و بعضی دیگر این موضوع را 
رد می‌کنند و معتقدند که براهیم ادهم از اعراب عجلی بوده که در آن زمان» کسی از 
آنان بر بلخ امارت نداشته اما مکنت و جایگاه قابل ملاحظه‌ای داشته‌اند. 

دربارهُ نحو تحول ابراهیم ادهم و روی آوردن او به زهد نیز داستانهای فراوانی 
وجود دارد که تنبّه او را به دلیل الهامات غیبی یا دیدار با خضر (ع) دانسته‌اند. 

تصوف ابراهیم ادهم. ز نوع تصوّف زهد و ریاضت بود و دلیل اهمیت او در 


ریاضات و محاهدات و افکار صوفانة دوره‌های بعد داشته است. 
ابراهیم ادهم اقوال شطح‌آمیز ندارد و اصطلاحات خاص عرفانی مانند فنا و بقا؛ 
صحو و سکر و ... در اقوال او دیده نمی‌شود. اما مات واضتون نظری مربوط به این 
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در مورد زمان و نحوه وفات ابراهیم ادهم اختلاف نظر فراوان است؛ بعضی وفات 


بیزانس» به شهادت رسیده اتید 


بایزید بسطامی 

نام بايزید. طیفور بن عیسی بن سروشان است. وی از عارفان بزرگ قرن دوم و سوم 
هجری است. ولادت او را برخی به سال ۱۳۱ و بعضی ۱۸۸ هب .ق در بسطام ذکر 
کرده‌اند. گفته می‌شود که جد او سروشان. از بزرگان بسطام و زردشتی بوده است. از 
بایزید در کتابهای صوفیه با القابی چون «سلطان العارفین» «بره ان‌المحمَقین»» «فلک 
معرفت» و «ملک محیّت» یاد کرده‌اند. 

بایزید را از اقران احمد تعضرويه می‌دانند و معتقدند که شقیق بلخی و بحیی معاذ و 
باحفص را دیده است. برخی هم معتقدند که او به خدمت حضرت امام جعفر 
صادق(ع) رسیده و به قولی هفت سال برای آن حضرت سقایی کرده است. به طوری 
که او را «طیفور سقا» می‌خواندند. اما اين مسأله با در نظر گرفتن تاریخ وفات امام 
جعفر صادق(ع) که سال ۸ مهجری بوده و تاریخ تولّد بایزید. بعید به نظر می‌رسد. 

بایزید را بنیانگذار طریق «سکر» در تصوّف می‌دانند. اهمیت بایزید تا حدّی است که 
به اعتقاد محقّفان» بدون شناخت او مطالعةٌ تصوّف کامل نیست. برخی نیز معتقدند که 
انديشه «وحدت وجوده» را بایزید وارد تصوّف اسلامی کرده است. 

از بايزید. اثر مستقلی برجای نمانده است. امّا اقوال او در کتابهای صوفیّه موجود 
است. برخی معتقدند که او هیچ‌گاه قلم به دست نگرفته و تألیفی نکرده است. بعضی 
دیگر او را از نخستین صوفیانی می‌دانند که به نویسندگی پرداخت. به طوری که امام 
محمّد غزالی نیز از اثار او استفاده کرده. به هر حال, بسیاری از اقوال و کردار بايزید در 
کتاب «النُور» نوشتة محمّدبن علی سهلگی که از عرفای قرن پنجم هجری بوده است؛ 
گرد امده. این کتاب با عنوان «دفتر روشنایی» به فارسی ترجمه شده است. 

تایوید از ارلین کسانن اس که ففخايی از ردیرسای. لاش که روف تراد 
همه, شطح مشهور او «سبحانی ما آعظم شأنی» است. این گونه سخنان بايزید باعث 
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حشم و نفرت عامّه و حتی گاه صوفیان می‌شد به طوری که گفته شده. هفت بار او را 
از بسطام بیرون کردند. البتّه اکثر صوفیان» او را قبول داشتند و شطحیّاتش را مثل حلاج 
نمی‌دانستند و کفرآمیز تلقی نمی‌کردند. حتی کسانی چون جنید. به توجیه و شرح 
شطحیّات او پرداختند که بعضی از این توجیهات در کتاب «اللمع» ابونصر سراج و 
(شرح شطحیّات» روزیهان بقلی. نقل شده است. 

سلسلهٌ طیفوریه» منتسب به بایزید بسطامی است. انچه در این سلسله بیشتر مطمح 
نظر است» سکر و عشق است و به همین دلیل. آنها را «عشقیه» نیز خوانده‌اند. 

در مورد زمان وفات بایزید نیز مانند اکثر عارفان دیگ احتلاف نظر وجود دارد. 
برخحی آن را به سال ۲۳۶ و بعضی ۲۱۱ همق در بسطام ذکر کرده‌اند. مزار او در بسطام 
شاهرود. زیارتگاه دوستداران او و مشتاقان عرفان اسلامی است. 


جنید بغدادی 

ابوالقاسم جنید بن محمّد بن جنید القواریری» صوفی نامدار قرن سوم است که 
همچون اکثر اکابر صوفیه زمان دقیق تولد او مشخص نیست. برخحی آن را ۲۱۵ ه.ق 
و بعضی ۲۲۰ ه ق ذکر کرده‌اند. اصل او از نهاوند بوده و به همین دلیل. علاوه بر 
(بغدادی». به «نهاوندی» هم شهرت دارد. از دوران کودکی و خانواده و نسب او نیز 
اطْلاع چندانی در دست نیست. او را خواهرزاده و مرید ستری سقطی. صوفی قرن سوم 
دانسته‌اند. لقب قواریری برای او بدان دلیل است که پدرش: قواریری یعنی شیشه‌گر و 
شیشه فروش بوده است. شغل جنید را نیز خراز یعنی فروشنده ابريشم خام ذکر 
کرده‌اند. 

جنید در میان صوفیّه از احترام بسیار برخوردار بوده؛ چنانکه از اوء با القابی چجون 
«شیخ مشایخ اندر طریقت». (امام امه اندر شریعت». «شیخ المشایخ عالم)» «سیدالطایفه). 
«سلطان‌المحفقین» و «طاووس لفقرا» یاد کرده‌اند. مذهب جنید. شافعی بوده و او را از 
پیروان حارث محاسبی دانسته‌اند. 

جنید از جمله صوفیان معتدل و زاهدمسلک بود که بر تبعیّت از سنت و شریعت» 


اصرار می‌ورزید. او در زهد و تقوا سرآمد روزگار خود بوده است. جنید» هم از علم 
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برخوردار بود و هم از حال. به طوری که اگر کسی علم او را می‌دید. آن را بر حال وی 
ترجیح می‌داد و اگر حالش را می‌دید آن را از علمش برتر می‌دانست. جنید را پیشوای 
مذهب «صَحو» می‌دانند. در مقابل بایزید که پیشوای مذهب «سکر» است. برخی او را 
اهل سماع دانسته؛ اشعاری را نیز به وی نسبت می‌دهند. 

آثاری که به صورت مکتوب از جنید باقی مانده شامل تعدادی نامه و رسالهٌ کوتاه 
است که مطالب آنها بر سه اضل توحیده میثاق و فنا استواز است. اصولا جنیند در 
تعلیماتش بیشتر بر توحید تکیه می‌کرد و به همین دلیل. پیروان او به «ارباب توحید» 
معروف شده‌اند. یکی دیگر از آثار جنید. رساله‌ای در شرح شطحیات بایزید است که 
نخستین تصنیف اهل تصوّف در این‌باره به شمار می‌رود. از موارد مهم در مورد جنید 
این است که وی در سلسله بسیاری از سلاسل صوفیه قرار دارد. 

تاریخ درگذشت جنید را اغلب در بغداد به سال ۲۹۷ یا ۲۹۸ ه .ق ذکر کرده‌اند. 
مدفن او نیز در شونیزیهُ بغداد و در کنار قبر دایی‌اش سری سقطی و صوفیان دیگری 
چون جعفر خلدی, زوّیم و سمنون محب قرار دارد. در آنجا خانقاه و مسجدی هم به 
نام جنید بنا کرده‌اند. 


ابوبکر شبلی 

شبلی نیز از اکابر صوفیه شمرده می‌شود. نام او را برخی جعفربن یونس و بعضی. 
دنتسم فا دک کرومایل اور مان هیور سانرا هقی اما ابا افطی از 
خراسان و از ولایت اسروشنه بوده است. برخی نیز علّت شهرت او به «شبلی» را از آن 
جهت دانسته‌اند که پدرش از قرية شبله از توابع ماوراءالتهر خراسان بوده است. 

شبلی را در کتابهای صوفیه با عناوینی چون «گردن شکن مدعیان» «سرافراز متقیان» 
و سکینهٌ احوال و سفینهٌ مقال» یاد کرده‌اند. او در آغاز به کار دیوانی اشتغال داشت و 
مدتی نیز والی دماوند بود. در آن زمان» اهل عشرت و صحبت و متمایل به جاه و 
حشمت بود؛ اما در چهل سالگی متتبّه شده در مجلس خیر نستاج که از تربیت یافتگان 
سری سقطی بود. توبه کرد و آنچه از روت که خود به دست آورده و یا از پدر به او 


رسیده بود» همه را در راه خدا انفاق کرد. بعد از آن» به خدمت جنید رفت و به امر 


فصل پنجم: معرفی برخی از مشاهیر عرفان اسلامی ۳۳۹ 


جنید. یک سال کبریت فروشی کرد و پس از آن. دو سال به گدایی پرداخت تا نفس او 
مطبع گردد و از غروری که در اثر امیری و ولایت داری در او ایجاد شده بود. رهایی 
یابد. 

دربارة شبلی گفته‌اند که عالم و فقیه بوده و در رعایت آداب و سْنن شرعیی اهتمام 
تمام داشته است. مذهب وی مالکی بود و در کلام طريقهٌ حارث مُحاسبی را داشت. از 
شیلی اثر شتتقلیتر بضای تبانلمه اما برض افران آقدر کابهاع سر فیه بذک شاه انشت: 

شبلی در واقعةٌ بر دار زدن حسین منصور حلاج (قتل به سال ۳۰۹ ه .ق) دوستی 
خود را با او انکار نمود. این رفتار. ظاهراً باعث شوریدگی‌هایی در او گردید. به طوری 
که گویند بیست و دو بار او را به بیمارستان (دیوانه‌غانه) بردند و زنجیر کردند. البته 
شبلی پیش از واقعة قتل حلاح هم خود را به دیوانگی می‌زد و در آن احوال. سخنان 
شطح آمیز می گفت که گاه حتی گستاخانه‌تر از شطحیات حلاح بود. اما چون برخلاف 
حلاج با شیعیان و گروههای قرمطی و عوامل مخالف دستگاه خلافت ارتباطی نداشت؛ 
از این سخنان, آسیبی به او نرسید و به سرنوشت حلاج دچار نشد. 

تال ور کته تیاغل ۲ هن قرش دک ک ان اقا ی نان ۳۲۸ 
ه.ق را صحیح می‌دانند. مدفن وی نیز در مقبرٌ خیزران در نزدیکی بغداد است. 

حلاج 

حسین بن منصور حلاج در سال ۶ هجری در روستای تور در شمال شرقی شهر 
بیضاء از توابع استان فارس به دنیا آمد. این شهر را به واسطه داشتن خاک سفید. بیضاء 
می‌خواندند. لقب حلاج را برنعی به دلیل شغل پدر او ذکر کرده‌اند. برحی هم آن را به 
واسطهٌ کرامتی که در دکُان حلاجی در شهر واسط ظاهر کرد دانسته‌اند. 

در مورد زبان و نسب حلاج احتلافات فراوانی وجود دارد. برخی او را عرب دانسته 
و نسب او را به ابو ایب انصاری می‌رسانند و برخی مورخان هم او را یک ایرانی و از 
سرزمین فارس می‌دانند. البتّه روایت نخستین از اعتبار تاریخی بی‌بهره است و هیچ 
مورخ عربی در این‌باره ادعایی را عنوان نکرده است. خانوادة حلاج در زمانی که او 
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کودکی بیش نبود از بیضاء به واسط نقل مکان کردند. بنابراین به احتمال زیاد. حلاج. 
عربی را بسیار بهتر از فارسی می‌دانسته» ولی این موضوع دلیل محکمی بر عرب بودن 
فان 

حلَاج در طول زندگیش از محضر چندین تن از بزرگان تصوف بهره برده است. او 
در شانزده سالگی به خدمت سهل تستری رسیده و به مدّت دو سال از مریدان او 
گردید. ولی روش طریقتی سهل. حلاج را که به دنبال حقیقت هستی بود. راضی 
نمی‌کرد؛ بنابراین او را ترک کرد و به حلقهٌ مریدان مرو بن عثمان مکی پیوست. 
حلاج پس از مدتی عمرو بن عثمان را نیز ترک کرد و به خدمت جنید بغدادی رفت. 
جنید. مرشد روحانی حلاج بود و او را به کناره‌گیری از جهان و خلوت گزینی 
برانگیخت. حلاج در سال ۲۸۶ با جنید نیز قطع رابطه کرد و به شوشتر رفت. او با 
عرفای دیگری از جمله ابوالحسین نوری و شبلی نیز آشنا گردید. 

حلاج در طول عمر خویش سفرهای متعلّدی داشت: یکی از مهم‌ترین سفرهای او 
رفتن به هندوستان و ترکستان در سال ۲۹۲ هجری است. برخی محقّقان او را نخستین 
شبلّغ مسلمان می‌دانند که برای هدایت هندوان به آن سرزمین رفت. به اعتقاد ایشان 
سفر هند بر تصوّف حلاج و به طور کلّی عرفان اسلامی پس از حلاج. تأثیر گذاشت. هر 
چند در این باب تردیدهای فراوان وجود دارد. 

حلاج موفق به ارشاد سه گروه از هندوان به نامهای پنجاراها (حاجیان)» گاولی‌ها 
(گاوچرانان) و سابالیاها (چوپانان) گردید که گروه اوّل در دوره حاضر رو به نابودی 
است ولی دو گروه دیگر هنوز نمایندگانی دارند. و دلیل تشرف آنهابه اسلام را به 
حلاج نسبت می‌دهند. به طور کی حلاج تصوف سکر و شور و عشق را به وجود آورد 
که آداب و رسوم مشایخ هم عصر او در آن دیده نمی‌شود و از خرقه و خانقاه هم در 
آن خبری نیست. 

از حلاج آثاری هم باقی مانده که از آن جمله است: کتاب «طاسین الازل» و «بستان 
المعرفه». کتاب «طاسین الازل» به صورت نمادین و رمزی نوشته شده است. «بستان 
المعرفه» هم که در آن حلاج به شرح معرفت پرداخته. محدود به چند صفحه است. 


بیست و هفت روایت نیز از او باقی مانده که آنهارا بر حسب وارادت قلبی بیان 
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می‌کرده است. شطح معروف حلاج؛ «انا الحق» گفتن اوست که در طول تاریخ مخالفان 
وا فقان بسبارضی حافیته اسسخ, 

اکثر معاصران حلاج در قرن سوم و اوایل قرن چهارم هجری با عقاید او مخالف 
تردن تفای تاش ا عی مه دی دور اش ات وهی او شنت 
در محکومیّت حلاج تأثیر داشت. 

گروهی دیگر از عارفان با نظریّات حلاح موافق بودند. البتّه آن گروه از موافقان که 
هم‌عصر او بودند قادر به بیان صریح این موضوع نبودند؛ زیرا بیم آن می‌رفت که به 
سرنوشت حلاج دچار شوند. از جملةٌ این افراد شبلی بود که اعتراف می‌کند که همم 
مشرب حلاج است. ولی خود را به دیوانگی زده و همین امر او را از آن عقوبت که 
حلاح بدان دچار شد نجات داده است. جنید از دیگر افرادی است که حلاج را به دلیل 
افشای اسرار الهی مورد سرزنش قرار می‌دهد و به این طریق. موافقت ضمنی خویش را 
تا رای فان ره دهت هس ان را هه اقا فا ارس ی هی مان 

عارفانی که هم‌عصر حلاج نبودند با صراحت بیشتری موافقت خود را با او نشان 
داده‌اند که از این گروه می‌توان به عین‌القضات همدانی» شیخ محمود شبستری» عطار 
نیشابوری و مولانا اشاره کرد. 

سرانجام. عده‌ای از علمای ظاهری اسلام حلاج را به دلیل عقایدش, تکفیر کردند. 
قاضی شرع بغداد به دستور ابوالفضل جعفر مقتدن خلیفه عباسی. حکم اعدامش را 
صادر کرد و در ذیقعده سال ۳۰۹ همق به جرم کُفرگویی پس از شکنجه و تازيانه و 
مُثله شدن. به دار آویخته شد. پیکرش را سوزاندند و خاکسترش را به رود دجله 
ريختند. 

عدم اضطراب و ناراحتی او در هنگام شکنجه و مرگ. نشان داد که حقیقتی در 
وجود او بوده است که علمای قشری از درک آن بی‌بهره بوده‌اند. همین موضوع. باعث 
شد حلاج. به عنوان نماد عشق الهی. شجاعت. راستی و سربلندی. در عرفان اسلامی 
باقی بماند. 
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ابوالحسن خرقانی 

ابوالحسن علی بن احمد پا علی بن جعفر خرقانی؛ در سال ۳۵۲ ه.ق در زوستای 
خرقان که نزدیک بسطام است به دنیا آمد. در کتابهای صوفیّه او را از آجل مشایخ و گاه 
«قطب و سلطان سلاطین مشایخ» دانسته‌اند و با القابی چون «امام یگانه و شرف اهل 
زمانه» و «افتاب الهی و اسمان نامتناهی» یاد کرده‌اند. 

اغلب تذکره نویسان, خرقانی را أَمّی و بی‌سواد دانسته‌اند. مجموعهٌ حالات و سخنان 
وی در کتابی به نام «نورالعلوم» گرد آمده که از منابع بسیار مهم تصوّف در قرون چهارم 
و پنجم به شمار می‌رود. در میان اقوال به جا مانده از خرقانی» طامات و شطحیّات 
صوفيانهة فراوان دیده می‌شود. 

خرقانی در رعایت شریعت. دقت بسیار داشت و در مورد رفص و سماع تأمل 
می‌نمود؛ تا حلای که از آن اجتناب می‌کرد و با با کراهت به آن رخصت می‌داد. 

خرقانی از جمله عارفانی است که خدمت به بشریّت نیازمند را هدف هستی خحود 
دش ایا تک وا یی ونان عرص وان رازه 
می‌دانند. آموزه‌های خرقانی در پیوند با جوانمردی و رفتار جوانمردان است. به همین 
دلیل او را نقطة تلاقی «تصوّف» و «فتوت» در آن عصر دانسته‌اند. تکریم جوانمردان و 
بیان ویژگیهای ایشان. همراه با تأکید بر اصول جوانمردی, به طریقت خرقانی وجهة 
اجتماعی خاص بخشیده است. از مریدان و شاگردان نام‌دار او می‌توان به خواجه عبدالّه 
اتصاری آشازه کرد: 

خرقانی» در محرم سال 4۲۵ ه ق در روستای زادگاهش, خرقان» دیده از جهان 
فرو بست و در همانجا به خاک سپرده شد. 


ابوسعید ابوالخیر 

فضل‌الّه بن احمد بن ابراهیم» معروف به ابوسعید ابوالخیر روز یکشنبه اوّل محرم 
سال ۳۵۷ .ق در میهنه (از قرای مشهور خاوران خراسان در ميانه سرخس و ابیورد) 
به دنیا آمد. وی تحصیلات اولیه را در میهنه و نزد دو تن از علما به نامهای ابوسعید و 
ابومحمّد عنازی آغاز کرد. ابوسعید از همان دوران کودکی همراه پدرش در مجالس 
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سماع صوفیان شرکت می‌کرد و در همان دوران با ابوالقاسم بشر یاسین. عارف نامدار 
میهنه آشنا گردید و مورد عنایت او قرار گرفت. 

ابوسعید در سرخس, نزد ابوعلی زاهر بن احمد فقیه به تحصیل فقه و تفسیر و 
حدیث پرداخت. در همین شهر با لقمان سرخسی دیدار کرد و محضر پیر ابوالفضل 
سرخسی را که از تربیت یافتگان بونصر سراج بود. دریافت. پس از آن» به آمل نزد 
ابوالعبّاس قصاب رفت و از او خرقه گرفت. یک‌بار دیگر نیز از ابوعبدالرحمن سلمی 
خرقه گرفت و پس از آن از علوم ظاهری کناره گیری نمود و حتی کتابهایش را در 
خحاک کرد و بر سر آنها درخت کاشت و آنگاه به ارشاد مریدان روی آورد. 

ابوسعید. برخلاف صوفیان دیگر چندان اهل سفر و سیر و سیاحت نبود. از جمله 
سفرهای معدود او یکی سفر به سرحس جهت تحصیل بود و دیگری سفر به آمل 
جهت دیدار ابوالعبّاس قصّاب که یک‌سال نیز در خانقاه او اقامت گزید. علاوه بر آن» 
سفرهای کوتاهی به چند شهر خراسان. از قبیل قاین» خرقان و بسطام داشت. 

یکی از وقایع جالب توجه زندگی ابوسعید. دیدار او با ابن‌سینا است. بر طبق 
روایات بین این دو مکاتباتی هم صورت گرفته که برحی نمونه‌های آن باقی است. از 
دیگر ملاقات‌های جالب توجّه او دیدارش با ابوالحسن خرقانی است. 

ابوسعید در دوران محمود و مسعود غزنوی دارای شهرت بسیار و مریدان فراوان 
بود. اما به جهت تندروی‌هایش مخصوصاً در وجد و سماع و خواندن شعر. مورد خشم 
علما و فقهای روزگار خود قرار می‌گرفت. حتی صوفیان معتدلی چون قشیری هم قادر 
بل تک رزفن طری اه تووتگا: هن یقت یوعد زا کی غارفن ام داشزه که 
شعر فارسی را برای تعلیمات خود استفاده کرده است. 

محقّقان ابوسعید را در تاریخ اندیشه‌های عرفانی. در صدر متفکٌران این قلمرو 
پهناور به شمار می‌اورند و معتقدند که افق دید او در عالم ادیان بسیار وسیع بود تا 
جایی که حد و مرزی برای آن نمی‌شناخت. ابوسعید با ارباب زر و زور و صاحبان 
مقامات دیوانی سر سازش نداشت و آنان را همواره به رعایت حق مردم و اجتناب از 
ظلم و تعدی فرا می‌خواند. 

1 
شاعران دیگر نیز منسوب است و صحت انتساب آنها به وی محل تردید است. 
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ابو سعید ابوالخیر در چهارم شعبان ۰ ه .ق. قن قتهته: دار کل شتا مات عمر او در 
اسرارالتوحید هزار ماه تمای یعنی هشتاد و سه سال و چهار ماه دک گرادنله امتنتا: 


بوالقاسم قثیری ‏ . 

عبدالکریم بن هوازن قشیری, ملمّب به زین‌الاسلام و استاد امام در رییع‌الاول سال 
هی در اش یره وتان نزن یهت بای اوه اسان اععرات یی قشیر 
بودند که در آن زمان در خراسان صاحب املاک و مکنت بودند. قشیری» پس از 
آموختن مقدمات ادب و زبان عربی در زادگاهش به نیشابور رفت و به آموختن حدیث 
و فقه و تفسیر و کلام پرداخت. وی در نیشابور با ابوعلی دقاق آشنا گردید و اتصال 
باطنی انها تا انجا پیش رفت که به قرابت ظاهری نیز انجامید و ابوعلی دفاق دختر خود 
را به عقد وی درآورد. 

قشیری پس از وفات ابوعلی دقاق مدّتی به صحبت ابوعبدالرحمن سلّمی پیوست و 
محضر برخی دیگر از زهاد و صوفية دیگر را نیز دریافت. او از جمله کسانی است که 
شلوکزرا اضل فران داد الاو موزل که تن مساهادت» کفیف بطامیا شم فتره: 


قشیری در تصوّف. محتاط و معتدل بود و شیوه‌ای منطبق با شریعت و دور از دعوی را 
یه 

قشیری از جمله کسانی است که در تصوف به تألیف کتاب پرداخت. او همچنین در 
زمینه‌های مختلف در ادب و تفسیر نیز تألیفات دارد که از آن جمله «لطائف‌الاشارات» 
در تفسیر قرآن «ترتیب‌السلوک» در بیان مقدمات سلوک و ذکر و کتاب «نحوالقلوب» 
است. مهم‌ترین اثر او رسالةٌ قشیریه است که در سال 4۳۸ هب .ق و مقارن با اواخر 
روزگار ابوسعید به پایان برده است. او در این کتاب کوشیده است تا رخنهٌ میان تصوّف 
و اسلام را از میان بردارد. یکی از نکات قابل توجه در رسالة قشیری» پرداختن به شوه 
فتوات است. 

شیر در ربیع‌الاخر سال ۵ قه قو دار تیتایفل در شنت او وادردان شفه 
درکنار استاد و پدر زنش ابوعلی دقاق به خاک سپردند. 
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امام محمّد غزالی 
مفسر متکلّم و عارف شافعی مذهب و از نام‌آورترین اندیشمندان حوزه فرهنگ اسلامی 
است که در سال 1۵۰ ه.ق در طابران طوس اسان کو در غل تن کی و 
گشتن او به نام «غزالی» به آن دلیل است که پدر وی غزأل. یعنی ریسمان فروش یا 
بافندهٌ ریسمان بوده اشستتا: او در کودکی پدر خود را از دست داد و به همراه برادرش 
نیز حکیم عمر خیّام دیدار کرد. برخحی محققین ابوعلی فارمدی را پیر طریقت غزالی 
دانسته‌اند. 

امام محشّد غزالی پس از مرگ امام‌الحرمین در سال ۷۸؛ ه.ق. به موکب 
نظام الملک. وزیر ملکشاه پیوست و تاسی و چهار سالگی که به فرمان خواجه 
نظام الملک. برای تدریس به نظامیّه بغداد رفت. با اردوی ملکشاه در حال سفر بود. وی 
پس از مدتی تدریس در نظامیّه» از قیل و قال مدرسه ملول شد و آنجا را ترک کرده. به 
دمشق و پس از آن» بیت‌المقدس رفت. در این زمان بود که کتاب «احیاءالعلوم» را 
نوشت. او پس از این مسافرت. به حج رفت و از آنجا به خراسان بازگشت و به عزلت 
فقیه متکلّم مجادله جوی, به یک عارف انزواجوی وارسته تبدیل نمود. 

امام محمّد غزالی دارای آثار بسیان با تنوع قابل ملاحظه است. از آن جمله؛ در فقه 
کتاب «الوجیز». در اصول. کتاب «المستصفی». در منطق. «معیار العلم)» در فلسفه 
(مقاصد الفلاسفه»؛ در کلام کتاب «الاقتصاد فی الاعتقاد». در اخلاق و تصوف. کتاب 
«احیاءالعلوم» و «کیمیای سعادت». در تربیت. «فرزندنامه» و «نصیحةالملوک». در اسرار 
معارف. «مشکاةالانوار» و «المضنون‌الکبیر»» در شناخت عقاید. رسالةٌ «فیصل التفرقه؛ در 
رد بر فلاسفه. «تهافتالفلاسفه»(تناقض گویی فیلسوفان). در تقریر عقاید خحویش. 
الاملاء عن الاشکالات‌الاحیاء» «المََْذٌ من الضّلال» و «الجام العوام» را می‌توان نام برد. 
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امام محمّد غزالی در جمادی‌الاخر بان ۵٩۵‏ هب .ق در سن ۵۵ سالگی در طوس 


دیده از جهان فرو بست. 


احمد غزالی 

احمد بن محمّد غزالی طوسی: مُکنی به ابوالفتوح و ملقب به مجداللاین» برادر 
کوچکتر امام محمّد غزالی است. زمان ولادت او را میانة سالهای 1۵۱ تا 4۵۵ هجری 
قمری در طابران طوس دانسته‌اند. پدر وی به شغل بافندگی اشتغال داشته است. وی 
مردی صاحب حال بوده و غالباً در مجالس وعظ و محافل علما و فقها شرکت می‌کرده 
است. 

احمد غزالی در کودکی پدر را از دست داد و همراه برادرش محمّد غزالی» تحت 
سرپرستی دوست صوفی مسلک پدرش, احمد رادکانی قرار گرفت و مقدمات فقه را 
نیز نزد او آموخت. استاد احمد غزالی در طریقت. شیخ ابوبکر ناج طوسی بود که 
استادٍ ابوحامد هم بود. دراویش سلسله نعمت‌اللهی» احمد غزالی را هفتمین قطب این 
ستلدنه یه اختمار میآوزند: 

با آنکه احمد غزالی در فقه تبخر داشت. اما غالبا به انزوا و عزلت متمایل بود. یکی 
از خصوصیّات ویزهُ وی توجه به عشق مجازی است. او عشق مجازی را مقدمة عشق 
حقیقی می‌دانست. احمد غزالی مانند سایر صوفیان, اغلب در سفر بود. وی بیشتر عمر 
خود را در شهرهای ری و قزوین و همدان گذراند؛ امّا گاه نیز به بغداد می‌رفت و 
مجالس وعظ برگزار می‌کرد که بسیار مورد توجه مردم قرار می‌گرفت. 

از احمد غزالی چندین اثر مکتوب بر جای مانده است؛ از آن جمله. «لباب‌الاحیاء» 
که خلاصه‌ای از احیاء علوم‌الدّین برادرش محمّد غزالی است. رساله‌ای در باب سماع به 
نام «بوارقالالماع» نیز به او منسوب است. از دیگر رسایل او «الّجرید فی کلمَة اَوحید» 
است. همچنین» ترجمه رسالةالطیر برادرش امام محمّد غزالی | 
کرده‌اند. مهم‌ترین اثر وی کتاب «سوانح العشاق» است. این کتاب نخستین اثر مستقلی 
است که به زبان فارسی دربار عشق نوشته شده و به اعتقاد برخی محففین. جامع‌ترین 
کتاب تالیف شده در باب عشق در زبان فارسی به شمار می‌رود. 
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سال وفات احمد غزالی را برخحی ۵۲۰ همق و گروهی ميانة سالهای ۵۱۷ تا ۵۲۰ 
ه.ق در قزوین ذکر کرده‌اند. 


عین‌القضات همدانی 

محمّدبن عبدالّه میانجی همدانی معروف به «عین‌القضات» از عارفان مشهور اوایل 
فرن‌اسنشم اهجری آنست: وی در,سال ۹۲هدق: هر همان به دنا آمدهآما به قلیل آدکنه 
خانوادة او در اصل. اهل ميانة اذربایجان بودند به میانجی» معروف شده است. 
عین‌القضات. ابتدا به یادگیری ادب و بلاغت پرداخت؛ ولی چندی بعد. به علم شریعت 
و عرفان و تصوّف رغبت یافت. تمایل او به عرفان. نتيجه اشنایی او با احمد غزالی و 
شیخ بّ رکه بود. 

عین‌القضات را به سبب جامعیّت و احاطه در رشته‌های گوناگون معرفتی؛ همچجون 
غزالی دانسته‌اند؛ به واسطه آن که او هم عارف و حکیم و شاعر بود و هم فقیه و متکلم. 
عرفان عین‌القضات سرشار است از دید گاههای تازه و ناب الهی که کمتر کسی می‌تواند 
به کنه آنها راه یابد. 

عین‌القضات در سن جوانی به منصب قضاوت دست يافته بود و همین امر: سبب 
حسادت فقها و علما به او می‌شد. از طرف دیگر برخی افراد بلندپایة حکومتی. چون 
عزیزاللاین مستوفی نیز به وی ارادت بسیار داشتند که این امر حصومت گروه دیگری از 
درباریان را برمی‌انگیخت. یکی از اين افراد ابوالقاسم ناصربن علی درگزینی از وزاری 
سلطان سنجر بود که با عین‌القضات سر ناسا زگاری گذاشت و حتی برای اثبات زندقه و 
الحاد وی» محضری فراهم کرد و آن دسته از علما که بر عین‌القضات حسد می‌بردند» آن 
را امضاء کردند و خون وی را مباح شمردند. ابوالقاسم وزیس از میان تصنیفات 
عین‌القضات. عباراتی بیرون آورد و او را به انواع اتهامات عجیب. مانند دعوی نبونت؛ 
نفی علم خدای‌تعالی به جزئیات. شیعه گری و اسماعیلی بودن و ... متهم ساخت. 

ابوالقاسم وزیر با طرح این اتهامات» عین‌القضات را دستگیر کرد و روانة بغداد 
نمود. عین‌القضات در زندان بغداد رسالهٌ «شکوی‌الغریب» را به زبان عربی نوشت و در 
آن, اتهاماتی هروه یتست داده بودند. رد کرد. با وجود این تلاشهای وی 
نتوانست تغییری در نظر عالمان حسود و وزیر کینه توز ایجاد کند و سرانجام او را در 
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شب چهارشنبه هفتم جمادی‌الاخر سنة ۵۰۵ ه .ق در همدان و بر در مدرسه‌ای که آنجا 
تدریس می‌کرد به دار زدند. وی در آن هنگام تنها ۳۳ سال داشت. 

گفته می‌شود که جسد او را بعد از مرگ در بوریا پیچیدند و با نفت آتش زدند. گویا 
این سرنوشتی است که خود او از آن با خبر بوده و حتی از حق‌تعالی شهادتی این گونه 
را درخواست نموده است. شاهد این امر یادداشتی است که وی به یکی از پاران 
حویش داده و از وی خواسته که تا بعد از مرگ او آن را باز نکند و پس از باز کردن» 
این رباعی را در آن یافته‌اند: 


ما مرگ و شهادت از خدا خواسته‌ایم آن هم به سه چیز کم بها خواسته‌ایم 
گر دوست چنان کند که ما خواسته‌اییم ما آتش و نفت و بوربا خواسته‌ایم 


عین‌القضات. آثار فراوانی دارد که همگی پر از نکته‌های لطیف و مطالب دقیق و 
عمیق عرفانی هستند. آنچه از آثار او باقی مانده عبارت است از: کتاب تمهیدات به 
فارسیء رسالةٌ شکوی‌الغریب و کتاب زبدةالحقایق به عربی, و مکتوبات. همچنین آثاری 
چون: شرح کلمات قصار باباطاهر» لوایح» رسالةٌ جمالی و یزدان شناخت به او منسوب 


اسنشتا: 


سنایی غزنوی 

حکیم ابوالمجد مجدود بن آدم سنایی غزنوی. شاعر و عارف بزرگ قرن پنجم و 
اوایل قرن ششم هجری است. او در شهر غزنین دیده به جهان گشود. غزنین. شهری 
بزرگ در خراسان قدیم بوده و از جملٌ آبادترین شهرهای ایران به شمار می‌آمده است. 
تذکره نویسان و محققان در مورد سال دقیق تولد سنایی با یکدیگر اختلاف نظر دارند. 
بر خی سال تولد او را 1۷۲ ه.ق و برخی دیگر 17۷ ه.ق و گروهی دیگر با تخمین و 
احتمال میانة سالهای ۶۸۰ تا ۶۸۶ را ذکر کرده‌اند. 

پدر سنایی از بزرگان غزنین بود که با دربار نیز ارتباط داشت. سنایی, دوران 
کودکی و نوجوانی خود را در غزنین گذراند و به تحصیل علوم و معارف زمانه 
پردااخت. به طوری که در علوم مختلف آن زمان چون طب. نجوم. حکمت. کلام 


بحدیث» فقه و تفسی سرآمد اقران شد. 
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از تذکره‌ها و تحقیقات محتقان برمی‌آید که سنایی» در زندگی دچار یک تحوّل 
عمیق روحی شده است. البته تذکره‌ها این تحول را افسانه‌وار ذکر کرده آن را به 
برخورد سنایی با دیوانهٌ لای‌خوار که یکی از غقلای مجانین در غزنین بوده. نسبت 
می‌دهند. اما محقّقان عصر حاضر با وجود پذیرفتن تحول روحی سنایی, این داستانها 
زا تا هه و رخا ده کییای مس دنه کیش این دی انس ویو انیا 
به دو دور زمانی جدا از هم در زندگی او نسبت دهند. در صورتی که ی در تمام 
عمر میان زهد و مدح در نوسان بود. 

پرای توجیه این رفتار دو گانه و متناقض‌نمای سنایی» باید دوران زندگی او نیز مورد 
توجه قرار گیرد؛ زیرا او در شهری چون غزنین می‌زیست و حاسدان و مخالفان بسیار 
داشت. از این رو به نظر می‌آید که وی. مدح و هجو را هم برای دفاع از حییت خود 
در چنین شهری لازم داشته است. به طور کلی. می‌توان گفت که تحول روحی در 
زگره تست مر بان تنس اس وی کسای هیا پر افساه یو وا ری کلکمها 
مت ۱ 

همین تحول سبب شد تا سنایی با دیدی تازه به سرودن اشعار بپردازد و حال و 
هوای تازه‌ای وارد ساختار سنتی شعر قرن پنجم کند. شعری که از نظر ساخت و 
صورت به اوج رسیده بود. امّا هنوز به بیان تجربه‌های زاهدانه و عارفانه نپرداخته بود. 
سنایی تجارب روحانی عارفان و زاهدان پیش از خود را که در کتابهای منشور. عرضه 
قکوز راز درصاهار سس قعر ارم کرد 

سنایی با پرداختن به مسایل اجتماعی عصر و نقد زاهدان و عالمان ریاکار و حتی 
اتقاوات اه هم امه ای زو و شتافان خی یاهع ان اه 
تیه شم آسماعی, نیز اشنتاشید شل, ۱ 

تصور بر این است که تحوّل روحی سنایی باعث روی آوردن او به گروه قلندران 
گشته و از این طریق با اندیشه‌های ملامتی نیز آشنا شده است. احتمالاً به دلیل همین 
مراودات بوده که اصطلاحاتی چون خرابات. قلندر, خمّار. قلاش. رند و از این قبیل به 
شعر سنایی راه یافته و برای بیان مفاهیم عرفانی به کار رفته است. 

ستایر ه هسیفن استفاقه از احطااسات ی افکار مر دنت یرای بان فعانرن 3 
مفاهیم عرفانی نیز آغازگر بوده است. اصطلاحاتی که بعد از او مورد توجّه شاعران 
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عارف قرار گرفت و در شعر حافظ به حد اعلای لطافت و تکامل رسید. 

آثار به جا مانده از سنایی شامل دیوان اشعار. چند مثنوی شامل حديقة الحقیقه 
سیرالعباد الی المعاد. کارنامٌ بلخ و تحريمة القلم» و تعدادی نامه است. دیوان اشعار او 
صد و چهارده هزار بیت است که شامل قصاید, غزلیات. رباعیّات و مقطعات است. 
سنایی در حدیقه. معانی دقیق عرفانی و فلسفی را که تا آن زمان در قالب شعر درنیامده 
بوده به صورت منظوم درآورد و آنها را با حکایات دلنشین درآمیخت. 

سنایی سالهای آخر عمر را در غزنین گذراند و در همانجا بدرود حیات گفت. در 
مورد سال وفات او نیز اختلاف نظر وجود دارد. برخحی سال ۵۲۵ ه.ق» برخی دیگر سال 
۵ با ۵1۵ ه.ق» و گروهی دیگر سال ۵۲٩‏ ه.ق را به عنوان سال وفات وی ذکر 
کرده‌اند. 


ابونجیب سهروردی 

ابونجیب عبدالقاهر بن عبدالّه سهروردی. صوفی نامدار قرن ششم است که در 
سال 1٩۰‏ ه.ق در سهرورد زنجان به دنیا امد. وی را مسس طريقء «سهروردیه» 
می‌دانند. ابونجیب دارای مذهب شافعی بود. وی در جوانی به بغداد رفت و در آنجا فقه 
شافعی را از اسعد میهنی آموخت و مدتی نیز به تدریس در نظامیّه بغداد پرداخت. اما 
ی از.ملدتی» از ندریس کتاره گرفت و به عزلت نو تضوف کتراش بیدا کرد طاهراء 
علّت این امر آشنایی او با احمد غزالی بود؛ به همین دلیل او را در طریقت به شیخ 
احمد غزالی منتسب می‌دانند. 

ابونجیب پس از مدتی ریاضت. به وعظ پرداخت و شهرت فوق‌العاده یافت. 
کتابهای «آداب‌المریدین» و «شرح اسماء الجُسنی» را از آثار ابونجیب دانسته‌اند. وی 
همچنین, مدرسه و رباطی ساخت که محل رجوع فقرا و درماندگان شد. در مکتب 
تصوّف سهروردیه عرفان با شریعت و زهد درهم آميخته و تأکید بر رعایت فرایض 
دینی و تکیه بر دعا و ذکر است. 
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از پیروان طریقت سهرودیه دانسته اند. سلسله سهروردیه به واسطه بهاءالدین زکریا 
ابونجیب سهروردی در جمادی‌الآخر سال ۵7۱۳ هم ق در بغداد وفات یافت. 


عطار نیشابوری 

فریدالدین ابوحامد محمّدین ابراهیم عطار نیشابوری. شاعر و عارف بزرگ ایران در 
قرن ششم و اوایل قرن هفتم است. کُنیةٌ او به گفتةٌ محمّد عوفی که معاصر عطار بوده؛ 
«ابوحامد» و لقبش «فرید» است. در مورد سال دقیق تولد او اختلاف نظر وجود دارد. 
سالهای ۰۵۱۳ ۵۵۳ و ۵۶۰ هجری قمری تاریخ‌هایی است که تذکره نویسان و محققان 
در مورد سال ولادت او حدس زده‌اند. 

دربارة علّت گرايش عطار به عرفان. تذکره‌ها همچون بسیاری دیگر از شاعران 
بزرگ برای وی نیز افسانه‌ای ساخته‌اند و این تحول را به دیدار او با درویشی نسبت 
می‌دهند که روزی بر عطاری او گذر کرد و از وی دیناری خواست. اما عطار درهمی 
بیشتر به او نداد. درویش به عطار گفت: من عجب دارم از تو که در دادن دیناری 
خساست می‌کنی. چگونه جان به عزرائیل خواهی داد. عطار گفت: تو خود چگونه اینن 
کار را خواهی کرد؟ درویش, کفش کهنه‌اش را از پای درآورد و زیر سر نهاد و گفت: 
اینچنین و جان سپرد. ۱ 

البته پیداست که این داستان‌ها افسانه‌پردازی تذکره‌نویسان است؛ چون اعتبار تاریخی 
اتکو ار کم و عطار در اک از ای خاک رک یی 
روش عارفان علاقه‌مند بوده و سخنان آنان را مطالعه می‌کرده و بدانها شاد می‌شده 


یت 

عطار همچون سنایی, به سرودن قصاید زهدآمیز و غزلهای صوفیانه گرایش داشت. 
وی بر خلاف اکثر شاعران روزگار خود. هرگز به دربارها توجهی نکرد. در میان شیوه- 
های عارفان نیز. طریق ملامتیه و شیوه قلندران را بیش از همه می‌پسندید. ۱ 

عطار در حوزهُ وسیعی از علوم روزگار خود تبحر داشته است. تسلّط او بر علم طب 
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با توجه به کثرت مراجعانش, واضح و مبرهن است. از سوی دیگر اطلاعش از علم 
نجوم هم انکارناپذیر است. او در حکمت طبیعی و الهی تبحر داشته است. تسلط او بر 
علوم قران و حدیث نیز انکارناپذیر است؛ زیرا کتابهای او سرشار از مضامینی است که 
از آیات قرآن و احادیث نبوی سرچشمه گرفته‌اند. 

شعر عطار از همان روزگار حیات او مورد توجه عارفان و سالکان طریق حق قرار 
گرفت و در طی قرون بعد. این اقبال رو به فزونی نهاد. از عطار آثاری به نظم و نشر 
باقی مانده است. آثار منظوم او شامل: دیوان اشعار مثنویهای الهی‌نامه. اسرارنامه. منطق 
الطیر و مصیبت نامه و مجموعه رباعیّات او به نام «مختارنامه» است. تنها اثر منشور 
عطار« تذ کرة الاولیاء) نام دارد. 

در سال و چگونگی وفات عطار نیز اختلاف نظر وجود دارد. سال وفات عطار را 
برخی 0۱۸ ه.ق و در قتل عام نیشابور به دست مغول ذکر کرده‌اند. برحی دیگر سالهای 
۷ یبا ۱۳۲ ه.ق را با احتمال در نظر گرفته‌اند. و گروهمی دیگر بر وفات او در 
سال ۱۲۷ ه.ق تأکید کرده‌اند. 


نجم الدین کبری 

احمدبن عمر بن محمّد خوارزمی معروف به نجم‌اللاین کبری و طامةالکبری و شیخ 
ولی‌تراش. در سال ۵۶۰ هجری قمری در منطقةٌ خیوه از شهر خوارزم دیده به جهان 
2 در مدّت کوتاهی علوم رسمی روزگار خود از جمله فقه کلام اصول. حکمت؛ 
هیئت. و خحصوصا علم حدیث را به صورت کامل فرا گرفت و به یکی از استادان 
روزگار خود بدل شد. اما این علوم رسمی و حتی تهذیب و تزکیه‌ای که در کنار آن 
علوم انجام داده بود روح بزرگ او را قانع نمی‌کرد. 

بنابراین. گام در وادی سفر نهاد و در جستجوی پیری کامل از شهری به شهر دیگر 
می‌رفت و از استادان بسیاری بهره می‌گرفت. در پی این طلب به مصر و سپس به تبریز 
می‌رسد و در آن شهر با بزرگانی چون ابومنصور محمّدبن اسعد بن حفده و سپس بابا 
فرج تبریزی محشور و مأنوس می‌شود. آنگاه در بدلیس به نزد شیخ عمار یاسر بدلیسی 
می‌رود و مدتی نیز نزد او به مجاهدت و ریاضت می‌پردازد و آنگاه به اشارت بدلیسی 
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به خدمت شیخ اسماعیل قصری در خوزستان می‌رسد و نهایت مراتب کمال خود را در 
خدمت این شیخ کسب می‌نماید و آنگاه به اشارة پیر به شهر و دیار خود در خوارزم 
برمی گردد و به تدریس و ارشاد و تربیت طالبان و سالکان راه حق‌تعالی می‌پردازد. 

هنر نجم‌اللّین کبری در تربیت ی ی اس ال 2 
شیخ ولی" تراش لقب داده‌اند. یعنی اگر طالب صادق شعاد به حدمت او می‌رسید 
با عنایات و جذبات او در اندک مدتی به مرتبه ی می‌رسید و به عالی‌ترین مقامات 
وجودی دست می‌یافت. 

از جمله شاگردان برجستة او که هر یک از استادان و بزرگان عرفان و تصوف 
محسوب می‌شوند می‌توان به این اشخاص اشاره کرد: سلطان‌العلما بهاء ولد(پدر 
مولوی)» بابا کمال جندی. نجم‌الدین رازی. عطار نیشابوری. شهاب‌الدین ابوحفض 
سهروردی. مجدالدین بغدادی سیف‌الدین باخرزی وسعدالدین حموی. 

طریقت کبرویه منسوب به شیخ نجم‌الدین کبری است. این سلسله یکی از 
برجسته‌ترین سلاسل عرفانی در تاریخ تصوّف به شمار می‌رود. 

از نجم‌اللاین کبری آثاری نیز برجای مانده است که می‌توان به این کتابها اشاره کرد: 
فوائح‌الجمال و فواتح‌الجلال (در اداب سلوک و طریقفت)؛ الاصول العشره (در باب 
سلوک و سالک)؛ رساله الخائف الهائم من لومه اللاشم (دربارة نحوة سلوک و 
حلوت‌نشینی و...)؛ قسمت‌هایی از یک تفسیر قرآن (موسوم به عین‌الحیاة) که بعدها 
کشظ فاکرالک راهان تک وه مت 

نجم‌اللین کبری سرانجام در سال ۱۱۸ و در سن هفتاد و هشت سالگی در زمان 
حملهٌ مغول. با دلاوری در برابر سپاهیان چنگیز به مبارزه پرداخت و به فیض شهادت 
نائل ما مقبرُ او در شمال ترکمنستان کنونی. محل زیارت عموم مردم آن منطقه است. 


شیخ اشراق 
شهاب‌اللّین یحبی بن حبش بن امیرک» مکنی به ابوالفتوح سهروردی, از حکمای 
بزرگ اسلامی است که در سال ۵۶٩‏ هم ق در سهرورد زنجان به دنیا آمد. وی پس از 
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طی مراحل اولیةٌ تحصیل به مراغه رفت و نزد مجداللّین جیلی(جیلانی)» حکمت و 
اصول فقه آموخت. 

شیخ اشراق در انواع علوم اسلامی تبخر داشت. او را به مناسب نوشتن کتاب 
حکمةالاشراق, «شیخ اشراق» لقب دادند و به واسطة آنکه به تهمت الحاد و کفر کشته 
شد. به «شیخ مقتول» معروف گردید. موضوع اصلی فلسفهة او یعنی «حکمت اشراق». 
نور است؛ نوری که از ذات خود. ظاهر است و وجودی ظاهرتر از آن در جهان, قابل 
تصوّر نیست و از این‌رو بدیهی و تعریف‌ناپذیر است. 

به نظر سهروردی, رسیدن به درجه اعلای حکمت. مستلزم رسیدن به کمال در 
معرفت نظری. همراه با تهذیب نفس است. او ضمن توجه خاص به فلاسفه‌ای چون 
افلاطون و ابن‌سیناء به صوفیانی مانند بایزید بسطامی و منصور حلّاج نیز ارادت قلبی 
داشت. همین تمایلات وی سبب شده تا محفقان او را «صوفی متفلسف» پا «فیلسوف 
متوف 16 به شهار آووتدن 

شیخ اشراق. حکمت اشراق را پایه‌گذاری کرد که در برابر حکمت مشایی بوعلی 

سینایی قرار دارد. سهروردی این حکمت را بازگشتی به نگرش و انديشءة حکمای 
مشرق زمین به ویژه ایرانیان می‌دانست. در حکمت اشراقی» همه مواد از راه استدلال و 
تفکر فراهم نمی‌شود؛ بلکه کشف و شهود ذهنی و تفکرات و کارهای زاهدنه سهم 
بزرگی در آن دارند. ۱ 

از اوه علاوه بر کتابهای فلسفی» رساله‌هایی نیز به فارسی برجای مانده است که اکنرا 
معنای تمثیلی عرفانی دارند. رساله‌هایی همچون: عقل سرخ آواز پر جبرئیل, لت 
موران» صفیر سیمرغ و پرتونامه. 

شیخ اشراق به شیوة صوفیان: بسیار سفر می‌کرد. آخرین سفر او به حلب و دمشق 
بود که در آنجا مورد احترام «ملک ظاهر». پسر صلاحالّین ایوبی قرار گرفت. اکرام 
بیش از حد ملک ظاهر در حق او. سبب حسادت فقها و علمای آن سامان شد تا جایی 
که بر قتل او فتوا دادند و از صلاح‌الدین ایوبی خواستار قتل وی شدند. ملک ظاهر به 
فرمان پدرش. وی را زندانی کرد و سرانجام در ماه رجب سال ۵۸۷ هب .ق به قتل 
ی 
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بهاءو لد (سلطانالعلماء) 

محمّد بن حسین بن احمد خطیبی بلخی. مشهور به بهاء‌الدین ولد یا بهاءولد 
حطیب بزرگ بلخ و واعظ و مدرّس پرآوازة آن شهر در اواحر قرن ششم و اوایل قرن 
هفتم بود. تولد او را برخی به سال ۵1۳ هب .ق و بعضی 0 هه .ق در بلخ ذکر 
کرده‌اند. بهاء‌ولد. پدر جلال‌الدّین محمّد مولوی است و افلاکی او را از سوی ماد نوة 
علاءالنّین محمّد خوارزمشاه دانسته است اما محقان این نظر را با توچه به منابع 
تاریخی. مقرون به صحت نمی‌دانند. 

بعضی بهاءولد را از خلفای نجم‌اللّین کبری ذکر کرده‌اند و بعضی دیگر معتقدند که 
وی از نظر روحانی. به مکتب احمد غزالی وابسته بوده است. وی قبل از حملة مغولان 
به بلخ آنجا را ترک کرد. دربارة دلیل مهاجرت او موارد چندی بیان شده که از آن 
جمله حسادتهای فخر رازی. آزار مردم بلخ» و ترس بهاءولد از حمل؛ٌ مغولان بوده 


انستا, 

بهاءولد پس از ترک بلخ به بغداد رفته و از آنجا رهسپار مه شد. سپس از راه 
ملطیه به ارزنجان رفت و چند سال در اقشهر نزدیک ارزنجان به وعظ و تدریس 
پرداخت. از آنجا به لارنده رفت و هفت سال در آنجا ماند و در همین شهر مادر 
مولوی. مومنه خاتون وفات یافت. سیس. بهاءولد به دعوت علاءالدین کیقباد. پادشاه 
سلجوقی روم(۱۱-۱۳۶ هق) به قونیه نقل مکان کرد و پس از دو سال اقامت در 
قونیه» در ۱۸ ربیع‌الثانی ۱۲۸ ه .ق در همان شهر درگذشت. 

تنها اثر مکتوب به جا مانده از بهاء‌ولد. «معارف بهاء‌ولد» است. این کتاب. صورت 
لس و کته اهلد پر ره هوشر 


رشتهً تحریر درآورده است. 


اوحدالدین کرمانی 
حامد بن ابی فخر کرمانی. مکنی به اوحدالدّین» عارف نامی قرن هفتم است که در 
سال ۵7۱ ه .ق در بردسیر از توابع کرمان متولد شد. وی پس از حملة ترکان غُز به 


کرمان. روانة بغداد شد و به تحصیل فقه و حدیث و علوم دینی پرداخت. مدّتی نیز به 
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امر تدریس اشتغال داشت. اما چون قیل و قال مدرسه را با روحیّات خود متناسب 
نمی‌دید. از تدریس کناره گرفت و به سیر و سلوک و ریاضت پرداخت. 

اوحدالین را مرید رکن‌اللاین سجاسی دانسته‌اند که پیر شمس تبریزی نیز به شمار 
می‌رود. وی بیشتر عمر خود را دوتق گتراله ورعا هرهاق ای شون بغداد. 
تبریز, نخجوان, شروان و قونیه رفت و با بسیاری از عارفان معروف دیدار نمود؛ از آن 
جمله با ابن عربی در قونیه با شیخ نجم‌الّین کبری در خوارزم با سعداللاین حمّوی و 
مجدالدّین بغدادی در خلب. با مولوی در دمشق و با شمس تبریزی در بغداد يا به قولی 
در قیصریه دیدار نمود. وی. پس از درگذشت سهروردی. از جانب خليفة عباسی؛ 
رهبری خانقاه مرزبانیّه و شیخ الشیوخی بغداد را بر عهده گرفت. 

اوحدالدّین. عالّم را جلوه‌گاه جمال حق می‌دانست. او نیز مانند احمد غزالی, از 
عارفانی محسوب می‌شود که به جمال‌پرستی عارفانه معروف بود. 

تنها اثر مکتوبی که از اوحداللّین کرمانی باقی ماندهء مجموعة رباعیّات اوست که 
به دست یکی از پیروانش در قرن هفتم هجری جمع آوری شده است. کتاب «مناقب 
شیخ اوحدالدّین کرمانی» نیز توسط یکی دیگر از پیروان او جمعآوری شده که در آن 
به معرفی مشرب و مسلک شیخ اوحدالدّین و پیروانش پرداحته و حالات و روحیّات او 
را بیان نموده است. 

اوحدالدّین کرمانی در شعبان سال ۱۳۵ ه.ق در بغداد وفات یافت و در همانجا 
به خاک سپرده شد. 


برهان‌الدین محقق ترمذی 
قرن ششم و اوایل قرن هفتم است. سال تولد او که بر سنگ مزارش ثبت شده برابر با 
هرق ابیت التا برخی این تاریخ را اشتباه می‌دانند و معتقدند که این کتیبه در 
قرون اخیر ساخته شده است. وی در جوانی به بلخ سفر کرد و با بهاء‌ولد (پدر مولانا) 
آشنا گردید و از مریدان وی شد. سیّد برهان‌اللین چنان مورد عنایت بهاء‌وند قرار 
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گرفت که وظيفهة لالایی و اتابکی» یعنی تربیت فرزندش جلال‌الدّین محمّد را بر عهده 
و گلاشنگ, 

سیّد برهان‌الاین به دلیل اشراف بر ضمایر» در خراسان به «سیّد سردان» مشهور 
گشته بود. سلطان ولد(پسر مولوی). وی را سلطان‌الواصلین» نامیده است. در طریقت 
مولویه از وی با القابی جون «فخرالاولیاء و الکاملین» و «فخرالمجذوبین» هم یاد 
کر ده‌اند. 

سیّد برهان‌الدین در هنگام مهاجرت بهاءولد از بلخ» از وی جدا شد و ظاهراً به 
زادگاهش ترمذ بازگشت. وی پس از فرو نشستن فتنة مغول در جستجوی شیخ خویش 
برآمد. تا اینکه از طریق یکی از بزرگان اطّلاع یافت که وی در روم است. برهان‌الدین 
برای دیدار وی عازم روم گردید. اما زمانی به قونیه رسید که حدود یکسال از وفات 
بهاء‌ولد می گذشت. مولوی که در آن زمان حدود ۲۵ سال داشت. مقدم وی را گرامی 
داشت و از آن زمان به مدّت ٩‏ سال تحت ارشاد و سریرستی او قرار گرفت و به دستور 
او برای تکمیل تحصیلات به دمشق رفت. در این مدّت سیّد برهان‌الّین نیز در قیصریه 
اقامت گزید و در آنجا عبادتگاهی کوچک و ساده برای خود فراهم کرد. از او کتابی به 
نام «معارف» به همراه چند تفسیر کوتاه از ایات قران به جا مانده است. 

وفات سیّد برهان‌الدّین محقّق را برخی به سال ۱۳۸ ه-.ق دانسته‌اند. اما بر طبق 
یکی از روایات افلاکی. وی تا سال ۱۶۰ ه .ق نیز زنده بوده است. سپهسالار نیز 
خروج او از قونیه به طرف قیصریه را اندکی پس از آمدن شمس تبریزی دانسته است. 
با این احتساب ممکن است وی. هنگام ورود شمس در سال 1۶۲ ه .ق هنوز در قید 
حیات بوده باشد. 


شمس تبریزی 

شمس‌اللاین محمّد تبریزی عارف نامدار قرن هفتم هجری است که با وجود اشتهار 
تمام در عرفان اسلامی؛ زندگی او هنوز در هاله‌ای از ابهام قرار دارد. تنها مقطعی از 
تن کی شلسسی: که بر ما مظلوم امعم زمان یدازآ با مولان جلال‌آلندین مختد, بلاشی 
مشهور به مولوی (۱۷۲-۷۰۶ هب ق) در جمادی‌الثانی سال ۱۶۲ ه.ق. تا زمان غیت 
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دوم او در اواخر سال 1۶۵ ه.ق است. 

تاریخ ملاقات شمس و مولانا بامداد روز شنبه بیست و ششم جمادی‌الاخر سال 
ششصد و چهل و دو هجری قمری بوده است. دربارژ چگونگی این ملاقات داستانهای 
فراوانی هست و گاه به افسانه مانند شده‌اند. 

شمس از این تاریخ تا ۲۱ شوال سال 4۳ هجری قمری نزد مولانا ماند؛ اما بر اثر 
وان ی اون اه خی کارا ان ۶ مر نواعت 
که سلطان ولد. شمس را در حلب می‌یابد. از زندگی او اطلاعی در دست نیست. غیر از 
مواردی که خود او در مقالات به چگونگی گذران زندگیش در حلّب اشاره کرده است. 
در این مدّت. مولانا که بسیار دلبستهٌ شمس بوده. از تمام مریدان کناره می‌گیرد و به 
جستجوی شمس می‌پردازد. اما نتیجه‌ای نمی‌گیرد. تا اینکه قاصدی از شام با نامه‌ای از 
شمس نزد او می‌آید. مولانا در پاسخ به نام شمس, نامه‌ای پر از سوز و گداز می‌نویسد 
و از شمس تقاضا می‌کند تا به قونیه باز گردد و سلطان ولد را به همراه بیست نفر دیگر 
برای آوردن شمس به حلب می‌فرستد. 

شمس این بار نیز حدود یک سال نزد مولانا ماند. اما بر اثر غوغای مریدان» مجبور 
به ترک همیشگی قونیه گردید؛ که البته تاریخ دقیق آن مشخص نیست و تنهامی‌توان 
گفت که در یک روز پنج‌شنبه از سال 1۶۵ ه.ق ناپدید شده است. 

بنابراین» از زندگی شمس, چه پیش از دیدار با مولانا و چه پس از ناپدید شدنش در 
سال 14۵ ه.ق, اطّلاعی در دست نیست. قدیمترین منابع نیز زمانی که به بیان شرح 
حال شمس می‌پردازند. از هیچ تاریخ مشخصی یاد نمی‌کند و تنها در بیان احوالات 
شمس. او را ولی مستور الهی و هم‌پایهٌ خضر معرفی می‌کند و القابی چند. همانند 
«سلطان‌الاولیاء و الواصلین. تاج‌المحبوبین» قطب‌لعارفین و فخرالموخدین» برای او 
بزمی منك 

افلاکی در کتاب مناقب‌العارفین» اولین کسی است که نام پدر شمس را عنوان کرده 
و نام کامل شمس را به صورت «مولانا شمس‌الحق واللاین محمّد بن علی بن ملک‌داد 
التبریزی» اورده و معتقد است که شمس در تبریز به «کامل تبریبزی» معروف بوده و 
گروهی هم او را به سبب طی‌الارض کردن. «پرنده» می‌گفتند. 

به این ترتیب. قدیمی‌ترین منابع در مورد شمس تبریزی که حتی برحی از ایشان 
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زمان حیات او را هم درک کرده‌اند. تصویر روشنی از زندگی شمس به دست نمی‌دهند. 
اطّلاعات مربوط به زندگی شمس, تا قبل از کشف کتاب «مقالات» در همین اندازه بوده 
اما آنچه زندگی شخصی شمس را قدری روشن‌تر می‌سازد. سخنانی از او است که 
دربارءٌ دوران کودکی خاتوادم و اطر افتان کرد تیان دا هی کر کای تالا مس 
تبریزی» موجود است. 

کتاب «مقالات شمس» در اصل. توسط خود او نوشته نشده؛ بلکه گفتارهای پراکنده 
وی است که در محافل و مجالس مختلف بیان می‌داشت و مولانا یا مریدان او آنها را 
باود ای کر دنا بط ی وش که یه فان میسن یت ی تم نا آجسران 
موجود در آن گفتارهای به ظاهر ساده. در اثر بازخوانی بر مولانا مکشوف گردد و از 
این منظر دارای اهمیّت بسیار بوده است. در کتاب مقالات. اطْلاعات جانب توجهی 
دربارٌ کودکی شمس نوجوانی و تحوّل او پدر او پیران و سفرهایش, معلومات علمی 
وی وجود دارد. 

مطالعه مقالات شمس. موجب دور ریختن افسانه‌هایی می‌شود که در مورد او 
ساخته‌اند. مقالات شمس. آشکار می‌سازد که او در مباحث عرفانی» فلسفی و کلامی و 
دینی روزگار خود. تبحر داشته؛ اما اغلب بر باورهای مرسوم جامعه. خرده می‌گرفته 
است. مقالات» آشکار می‌سازد که شمس سخنرانی بوده خوش‌بیان و نات خود را به 
زبان فارسی. هم ساده و هم بسیار دل‌انگیز بیان می‌کرده است. 

شمس از معارف اسلامی و دقایق عرفان بخوبی آگاهی داشته. امّا از مراحل ظاهری 
گذشته و وارد وادی حقیقت شده بود؛ با کناره گیری از علایق مادی, قلندروار و بی‌نام 
و نشان به همه جا سفر می‌کرده است. 


افلاکی» از ابوبکر سله‌باف تبریزی به عنوان نخستین پیر و مرشد شمس نام برده و 
ادامه می‌دهد که مراتب روحانی شمس بسیار بیشتر از مراد و مرشد خود بود به همین 
دلیل به دنبال شیخ اکملی راهی سفر شد و در این مسیر با مشایخ و بزرگان مختلف 
ملاقات کرد امّا هیچ یک از این اقطاب و اوتاد در حلٌ بزرگی وجود او نبودند؛ از اینن 
رو به جای اينکه شمس مرید ایشان شود آنها به مریدی و بندگی شمس درآمدند. اما 
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را نمی‌پذیرفت. 

شمس. پس از گذر از مراحل مختلف سیر و سلوک و آزمودن عرفای هم‌روزگار 
خود. گم‌شده خویش؛ یعنی مولانا جلال‌الدّین محمّد را می‌یابد ون او در نیز پس 
اف را اش که ی کر ان و ی تا اي از 
می‌گردد. براستی اگر وجود مولانا نبود. شاید شمس هرگز لب به سخن نمی گشود. به 
گفتة شمس. سخن او «خمی بود از شراب رّانی. سر به گل گرفته؛ هیچ‌کس را بر ایین 
وقوفی نه, در عالم گوش نهاده بودم» می‌شنیدم. این خنب. به سبب مولانا سر باز شد. 
هک وان اس اند رش سیب م۱ بر پاش 


ابن عربی ۱ 

ابوبکر محمّد بن العربی الحاتمی الطائی که در جهان اسلام وی را بیشتر با القاب 
(شیخ اکبر» و «محیی‌الدّین» می‌شناسند. در سال ۵۱۰ هب .ق در مرسیه واقع در جنوبت 
اسپانیا به دنیا آمد. پدر ابن‌عربی. از بزرگان فقه و حدیث و از نامداران زهد و تصوّف 
در روزگار خود بوده است. جد اعلای او را نیز «حاتم طائی» بخشنده معروف عرب 
دانسته‌اند. وی در سن هشت سالگی به همراه خانواده» به یکی دیگر از شهرهای اندلس 
به نام اشبیلیه مهاجرت کرد و تا سال ۸ در آن شهر ماند و معارف معمول روزگار 
خود؛ از جمله قرآن و حدیث را در آنجا آموخت. در همین شهر بود که وی صحبت 
بسیاری از بزرگان و پیران و مشایخ طریقت را نیز دریافت. 

ابن عربی» به شیوة صوفیان سفرهای بسیار داشته است. به صورتی که گاه در موصل 
اقامت می‌کرد و چندی در بغداد به سر می‌برد. مدّتی هم در قونیه و ملطية روم ساکن 
بود. وی در سال ۵۹۸ ه.ق به مکّه رفت و نوشتن کتاب فتوحات مکیّه را در همانجا؛ 
به سال 0۹۹ ه .ق شروع کرد و در همین شهر بود که وی؛ اشعار لطیف و عرفانی 
خویش به نام «ترجمان‌الاشواق» را به عشق دختری به نام «نظام» که دختر شیخ 
مکین‌اللّین اصفهانی بود سرود. شیخ مکین‌اللین از عابدان و زاهدان مکّه به شمار 
می‌رفت و ابن عربی او را به پارسایی و خوشخویی ستوده است. وی همچنین در بغداد 
با شیخ شهاب‌الدین عمر سهروردی, مرید نجم کبری, ملاقات کرد. ابن عربیء پس از 
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سفرهای بسیار» در سال ۰ ه.ق. در سن ۰ سالگی به دمشق رفت و تا پایان عمر 
در آن شهر ماند. 

ابن عربی از معدود عارفانی است که به تألیف کتب علاقهٌ بسیار داشته و به همین 
دلیل. آثار فراوانی از وی به جا مانده است. تعداد نوشته‌های او را شعرانی. در حدود 
3 جامی بیش از ۰ عثمان بحیی ۸۶۸ و ویلیام چیتیک بالغ بر ٩۰۰‏ اثر دانسته‌اند. 
از مهمترین تألیفات او کتاب‌های «فتوحات مکیّه؛ و «فصوص‌الحکم» است که به عقیدهة 
برحی محققان عرفان اسلامی, میزان حقایقی که در این دو کتاب بیان شده در هیچ 
کات د یر فان اف یت : 

ابن عربی را «قدوه قائلان به وحدت وجود می‌دانند. همچنین. وضع تعبیراتی چون 
«انسان کامل» و «اعیان ثابته» را برای معانی منطبق با آنهه به وی نسبت داده‌اند. برخضی 
محققان او را «نامورترین پهلوان میدان عرفان نظری» نامیده‌اند و بعضی وی را 
«عالی‌ترین شارح عرفان اسلامی» دانسته‌اند؛ چون اعتقادات عارفان را که تا زمان وی به 
صورت ضمنی در گفته‌های پراکندهُ مشایخ طریقت یافت می‌شد. به صورت صریح و 
روشن. تنظیم و تبیین کرد و آنها را با استلالات فلسفی به اثبات رساند. 

آبن عربی» در شب آدینه ۳۸ ربیع‌الثانی سال ۸ ه .ق. در دمشق بدرود حیات 
کت ور قر روما صالحیّه در دامنه کوه قادسیون. واقع در شمال شهر دمشق که 
معتقد بودند. تمام پیامبران به ویژه خضر به آنجا قدم گذاشته‌انده به خاک سپرده شد. 


مولوی 

جلال‌الدین محمّد بن محمّد بن حسین خطیبی بلخی» عارف پرآواز؛ قرن هفتم 
هجری است که در ششم ربع‌الاول سال 7۰۶ ه .ق در بلخ به دنیا آمد. از القعاب 
معروف او «خداوندگار» و «مولانا» است که به گفتهء افلاکی. لقب «خداوندگار» را 
پدرش به او داده است. لقب «مولوی» ظاهراً از قرن نهم تداول یافته است و نخستین 
بار در شعر قاسم انوار (متوفی به ۸۳۸ ه ق) دیده شده است. 

مولوی در دوران کودکی به همراه خانواده‌اش از بلخ مهاجرت کرد. وقتی خانواده 
مولوی به نیشابور رسیدند. با شیخ فریدالدین عطار نیشابوری دیدار کردند و عطار 
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کتاب «اسرارنامه؛ خود را به مولوی هدیه داد و به پدرش گفت: «زود باشد که این پسر 
تو آتش در سوختگان عالم زند». 

خانواده مولوی در سال ۱۲۱ يا ۱۲۷ هب .ق. به قونیه رفتند. سلطان‌العلما (پدر 
مولوی). دو سال پس از ورود به قونیه درگذشت و مولوی که در آن هنگام. ۲۶ سال 
داشت به درخواست مریدان, جانشین پدر گردید و به وعظ و تذکیر پرداخت. یک سال 
پس از وفات بهاء‌ولد. سیّدبرهان‌اللاین محقّق ترمذی که از مریدان وی بود به قونیه آمد 
و مولوی مدّت ه سال, تحت تربیت و ارشاد وی قرار گرفت. 

نقطهٌ عطف زندگی مولوی که وی را بکلّی دگرگون ساخت و از واعظی مفتی به 
عارفی پُرآوازه بدل نمود ملاقات وی با شمس‌الدین محمّد تبریزی بود. مولوی پس از 
دیدار با شمس چنان تغییر کرد که به جای مجلس وعظ. به رقص و سماع عارفانه 
می‌پرداخت و نغمة نی و رباب را به قیل و قال مدرسه ترجیح می‌داد. 

خویشان و مریدان مولوی که از تغییر رویَهُ او بر اثر ارادت به شمس تبریزی بسیار 
ناخرسند بودند. به انحای مختلف, در آزار شمس می‌کوشیدند تا اینکه شمس تصمیم 
به ترک همیشگی قونیه گرفت و در سال 1۶۵ ه.ق ناپدید شد و سرنوشت او برای 
همیشه. در هاله‌ای از ابهام باقی ماند. 

لبته آشنایی و مصاحبت با شمس تأثیر خود را بر وجود مولوی نهاد و از وی 
عارفی آزاده و بزرگ‌منش ساخت که با هفتاد و دو ملّت. بر سر صلح و آشتی است. با 
آنکه خود مولوی از اهل سنت به شمار می‌رفت. اما تمام ادیان و مذاهب را محترم 
می‌شمرد و حتی در بیان دیدگاه خود دربار؛ مسائل شرعی نیز بر مذهب خود. یعنی 
مذهب حنفی, تعصّب نمی‌ورزید و اگر نظر فقیهان شافعی با شیعه امامیّه را درست 
می‌دید بر اساس همان حکم می‌کرد. 

مولوی سیر و سلوک در مسیر حق را مقیّد به مکان خاصّی چون خانقاه يا لباس و 
آداب خاص نمی‌دانست و هر کس را که صادقانه قدم در راه عشق می‌نهاد به سادگی 
می‌پذیرفت. 

مولوی در آثارش تبحّر خود را بر حوزه وسیعی از علوم رو زگارش نشان داده است. 
در آثار وی. معارف و نکات فراوانی می‌توان یافت به طوری که هم در حوزه آداب و 
رسوم اخلاقی و اجتماعی به اظهار نظر پرداخته و هم مسایل شرعی و فقهی را مورد 


فصل پنجم: معرفی برخی از مشاهیر عرفان اسلامی ۳۳ 


دقت نظر قرار داده است. علاوه بر آن» آثار وی» سرشار از نکات حکمی و عرفانی» 
همراه با تعمّق در مسایل فلسفی و کلامی است. 

آثاری به نظم و نثر از مولوی بر جای مانده است. آثار منظوم او شامل «مثنوی 
معنوی» و «دیوان کبیر» است و آثار منثور نیز «فیه مافیه»» «مجالس سبعه» و «مکاتیب» را 
در بر می‌گیرد. 

مولوی, سرانجام. پس از یک عمر تحقیق. ارشاد. وعظ و هدایت مردمان. در روز 
یکشنبه پنجم جمادی‌الاخر سال ۱۷۲ ه.ق در قونیه رخت از جهان فرو بست و در 
همالن شتهر فرشا کت تسیر قمش: 


فخرالدین عراقی 

شیخ فخرالدین ابراهیم بن بزرجمهر, متخلص به عراقیء از شاعران و عارفان بزرگ 
قرن هفتم است که در سال ۱۱۰ ه.ق در روستای کمیجان (از توابع همدان آن روزگار 
و استان مرکزی کنونی) به دنیا آمد. عراقی همچون اکثر شاعران و عارفان نامدار مدارج 
ترقی را به سرعت طی کرده است؛ به طوری که در هفده سالگی, او را جامع علوم 
معقول و منقول زمان دانسته‌اند. تبخر او در علوم روزگار به حلی رسیده بود که در 
نوجوانی به تدریس علوم مختلف می‌پرداخت. 

عراقی. همراه قلندران جهانگردی که وارد مجلس درس او در همدان شده و سماع 
اغاز کرده بودند به سفر پرداخت و از راه اصفهان یا خراسان به هندوستان رفت. عراقی» 
وقتی در هندوستان به شهر مولتان رسید. در خانقاه شیخ بهاء‌الدین زکریا مولتانی 
ماند گار شد و از مریدان او گشت. برخی معتقدند که عراقی قبل از زکربا مولتانی از 
مریدان باباکمال جندی بوده است. باباکمال جندی از پیران و مشایخ شمس‌الدین محسّد 
تبریزی محسوب می‌شود. به اين طریق, امکان هم‌صحتی و دوستی میان عراقی و 
شمس هم بعید به نظر نمی‌رسد. 

عراقی مدّت بیست و پنج سال در خدمت زکریا مولتانی به مجاهدت و ریاضت 
پرداعت .و در این زمان تشریف دامادی پیر را نیز به دست آورد. کار عراقی در خذمت 


شیخ به جایی رسید که نه تنها از وی خرقه گرفت؛ بلکه شیخ زکریا؛ او را به جاند نشینی 
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خود نیز برگزید و به این طریق, در زمره مشایخ سلسلهٌ سهروردية مولتان درآمد. 

البته تصمیم شیخ زکریا با مخالفت نزدیکان و دیگر مریدان وی مواجه شد. عراقی با 
دیدن این اوضاع» پسرش, کبیرالدین را به جای خود منصوب کرد و سپس تصمیم به 
ترک هندوستان گرفت. وی از راه دریا به عمان رفشت. سپس در موسم حج راهمی 
زیارت خانة خدا شد و پس از آن, از راه دمشق به روم (ترکية امروز) رفت و به ۳ 
قونیه وارد شد. 

عراقی در قونیه با شیخ صدرالدین قونوی آشنا شد و در سلک شاگردان وی درآمد. 
عراقی در مجالس درس صدرالدین قونوی که در آن به شرح فتوحات و فصوص الحکم 
این‌عربی می‌پرداخت» شرکت کرد. در همین زمان. وی کتاب لمَعات را تالیف نمود. 
کتابی که گفته می‌شود صدرالدین قونوی آن را خلاصه و لب" فصوص‌الحکم. خوانده 
است. بدین ترتیب. عراقی به عنوان شاعری بزرگ که به قولی از ارکان بزرگ شعر 
فارسی شمرده می‌شود. ناشر افکار عرفانی ابن‌عربی به زبان فارسی و از طریق شعر 
عاشقانه و عارفانه گردید. 

عراقی در زمان اقامتش در قونیه مورد توجه بزرگان آن دیار قرار گرفت؛ تا آنجا که 
معین‌الدین پروانه وزیر سلطان غیاث‌الدین کیخسرو دوم برای او خانقاهی در توقات 
اتا کارض اف با وان هر که مه لب یرای اب سین ان انمض آفي ره 
مصر رفت و با وجودی که با استقبال گرم سلطان مصر - ملک ظاهر رکن‌الدین - مواجه 
شد اما پس از چندی باز عزم سفر کرد و به دمشق رفت. در آنجا نیز همچنان مورد 
احترام قرار گرفت و به قولی شیخ‌الشیوخ دمشق شد. 

از عراقی آثاری به نظم و نثر باقی مانده است. آثار منظوم او شامل: «دیوان اشعار» و 
منظومه «عشاق‌نامه» است. اثار منثور او نیز عبارتند از: «لمعات». «اصطلاحات تصوف با 
مصطلاحات صوفیه» و «جندنامه و رساله کوتاه). 

آثار مسلّم الصندور عراقی. همه در سیر و سلوک عرفانی است. سبک نگارش او به 
شیوه احمد غزالی در سوانح است؛ یعنی همه سخنش را حول محور «عشق» نهاده 
است. 

عراقی در ذیقعدهُ سال ۷۸۸ ه .ق رَخت از دنبا بربست. مدفن عراقی. در شهر 
دمشق در «جبل الصتالحیه» و پشت مزار ابن‌عربی واقع شده است. 
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شاه نعمت‌الله ولی 

سیّد نورالدین نعمةالله مشهور به شاه نعمت‌اللّه ولی در سال ۷۳۰ با ۷۳۱ در شهر 
حلب و بنا به قولی در کوه بنان کرمان» دیده به جهان گشود. پدرش میرعبداله از 
بزرگان قوم عرب و مادرش از خوانین شبانکارة فارس بوده است. نسبت سیّد نعمت‌الله 
با نوزده واسطه به حضرت رسول(ص) می‌رسد. 

او در همان اوان کودکی به واسطة پدرش با عرفان و تصوّف آشنا می‌شود. همچنین 
از همان دوران به تحصیل علوم مختلف روزگار خود از قبیل فقه. اصول. کلام 
حکمت. ادبیات عرب و بلاغت پرداخت و در اندک زمانی در علوم رسمی روزگار 
استاد شد. اما این علوم رسمی روح بی‌قرار او را آرام نمی‌کرد. او به دنبال کسب معرفت 
الهی بود و به همین دلیل با آن‌که علم عرفان را خوب می‌دانست و با کتب ابن عربی از 
قبیل فتوحات و فصوص‌الحکم آشنایی کامل داشت. به شکل عملی قدم در وادی سیر 
و سلوک نهاد. او به جستجوی پیری آگاه و صاحبدل پرداخت و سرانجام دست ارادت 
به سوی شیخ عبداله یافعی- از عرفای برجستٌ آن روزگار که در مه ساکن بود- دراز 
کرد و از او خرقه گرفت. 

شاه نعمت‌الله مات هفده سال در خدمت شیخ عبدالله یافعی به سیر و سلوک 
پرداخت تا آن‌که به عالی‌ترین مقامات وجودی خود دست یافت. آنگاه از خدمت پیر 
مرخص شد و باز هم مدتها برای ترویج عفاید و کشفیات خود به مسافرت پرداخت و 
سعی کرد که آنچه را آموخته و دریافته است به طالبان و سالکان راه حقیقت منتقل 
سازد. او دز ضمن مسافرت‌های خود به مصرء ماوراء‌اللهن سمرقند» هرات» مشهد» بزد 
و جاهای دیگر سفر کرد و در نهایت در ماهان کرمان رحل اقامت افکند و بیست و پنج 
سال آخر عمر را در همانجا سپری کرد. 

شاه نعمت‌اللّه بنیان گذار سلسلهٌ طریقت نعمت‌اللهیه است که در طول قرون گذشته 
تا به امروز از پرطرفدارترین سلسله‌های تصوّف محسوب می‌شود. این سلسله در شمار 
سلسله‌های شیعه مذهب تصوف به شمار می‌آید. 

از شاه نعمت‌الله آثار فراوانی نیز برجای مانده است. از اين میان می‌توان به دیوان 
اشعارش اشاره کرد که مشتمل از بر غزلیات» قصاید. رباعیات و چند مثنوی است. 
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همچنین بیش از صد رسالهٌ منثور از او باقفی مانده که در مجموعه رسائل او مندرج 
است. موضوع اکثر این رسائل همچون اشعار او مسائل عرفانی و خصوصاً بحث دربارة 
وحدت وجود. مظهریت. انسان کامل, فناء‌فی‌اله و بقاءبال است. به‌طور خلاصه می‌توان 
گفت آثار شاه نعمت‌الّه توضیح و تشریح عقاید ابن عربی و پیوند آنها با عرفان خراسان 
در قالب زبان و ادبیات فارسی است. 

شاه نعمت‌الله» در سال ۸۳۲ يا ۸۳۶ هجری در حالی که بیش از صد سال از عمرش 
سپری شده بود دار فانی را وداع گفت. پیکر او را در ماهان کرمان به خاک سپردند. 
مزار او امروزه زیارتگاه معتقدان اوست. 


عبدالرحمان جامی 

نورالدین عبدالرحمان جامی از شاعران و نویسندگان بزرگ ایران در قرن هم 
هجری است. ولادت او را در ماه شعبان سال ۸۱۸ ه- .ق در خرجرد جام ذکر کرده‌اند. 
خاندان جامی در ابتدا ساکن دشت اصفهان بوده‌اند اما به دلیل حملات ترکان به آن 
مناطق, به خراسان کوچ کرده و در جام ساکن شده‌اند. 

جامی تحصیلات اولیّه را در جام گذراند و در این مدّت بیشتر از محضر پدر سود 
می‌برد. در دوازده سالگی به هرات رفت و در مجلس درس جنید اصولی حاضر شد. 
منطق و حکمت و اکثر علوم عقلی را نیز نزد خواجه علی سمرقندی و شهاب‌الدین 
محمّد جاجرمی فراگرفت. 

نخستین آشنایی جامی با طریق تصوّف در سن پنج سالگی او بود؛ زمانی که به 
همراه پدر به دیدار خواجه محمّد پارسا از مشایخ نقشبندیه رفت. البته جامی سالها بعد 
توسط سعدالدین کاشغری به این طریقت پیوست که با دو واسطه به موسس نقشبندیه 
بهاءالدین نقشبندی, اتصال داشت. 

جامی, هم در عرفان اسلامی و هم ادب فارسی دارای مقام والایی است. از نظر ادبی 
که او را «خاتم‌الشعراء» نامیده‌اند. از نظر عرفان نظری نیز یکی از شارحان و مروجان 
تام سای مسلک اتهشریی سک ی از دنکن ره تکویی با ارا وهای بارتان 
اسان هب‌خواناستایی و عطان اشتاسست, 
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آشنایی جامی با آرای ابن‌عربی از زمان پیوستن او به فرقهٌ نقشبندیه آغاز می‌شود که 
معتبرترین و با نفوذترین فرقةٌ متصوفه در قرن نهم هجری بوده است. اهمیّت آرای 
ابن‌عربی در این طریقت تا حدی است که برحی از مشایخ آن. چون خواجه محمّد 
پارسا؛ از شارحان فصوص الحکم ابن عربی بوده‌اند. جامی نیز که از ارادتمندان این 
طریقت بوده» در نشر افکار ابن عربی سعی وافر داشته است. 

جامی نه تنها به صورت مستقیم با نگارش شرح بر فصوص الحکم از شارحان 
مکتب ابن عربی به شمار می‌رود؛ بلکه آثار ادبی منظوم او نیز: به صورت غيرمستقيم 
بیان کنندهٌ همان افکار در قالبی دیگر است. علاوه بر این سعی کرده است به نوعی 
آرای ابن‌عربی را با اندیشه‌های عارفان ایرانی تلفیق کند و عرفان نظری را در قالب زبان 
شیوا و زیبای ادبیات منظوم فارسی. مطرح نماید. 

جامی در زمينة تألیف بسیار پرکار بوده, به طوری که آثار فراوانی به نظم و نشر از او 
باقی مانده است. این آثار در زمینه‌های مختلفی چون ادبیات. علوم عقلی و علوم نقلی 
است. آثار ادبی او شامل دیوان اشعار. هفت مثنوی به نام هفت اورنگ بهارستان و 
منشات است. 

در زمینه علوم نقلی. آثاری در ابعاد گوناگون از جمله علوم قرآن و حدیث. اصول 
دین و فقه علوم زبان. تصوف و شرح حال بزرگان آن دارد. آثار او در زمينة علوم 
عقلی نیز شامل مواردی چون ریاضیات. موسیقی و حکمت است. از آثار عرفانی جامی 
می‌توان به این کتابها اشاره کرد: شرح فصوص الحکم. نقداللصوص فی شرح نقش- 
الفصوص. اشعاللَمَعات. لوامع. لوایح و شرح رباعیات. 

جامی سرانجام در سال ۸٩۸‏ هجری در هشتاد و یک سالگی در شهر هرات 
ق کلسست : در مراسم خاکسپاری اوء علاوه بر مردم عادی. سلطان حسین بایقرا؛ 
شاهزادگان» وزیران و بزرگان روزگار شرکت کردند که نشان دهنده مقبولیتش در 
میان خاص و عام در زمان حیات اوست. آرامگاه او در حال حاضر در شمال غربی 
شهر هرات افغانستان واقع شده و زیارتگاه دوستداران و معتقدانش است. 
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- .عون آخبار الرضا(ع) ترجمه شیخ محمّد تقی آقا نجفی اصفهانی. تهران, 
2 معانی‌الاخبان به تصحیح علی اکبر غفاری. قم. دفتر انتشارات اسلامی 
وایسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه» ۳ ی 

تهران. انتشارات وزارت فرهنگ و آموزش عالی» ۱۳7۰. 

ب ابن‌حنبل. احمدء المسند. بیروت» دارصادر. بی‌تا. 

طباطبایی. قم دارالتفسیر. ۳۹۰ 

۳/۵ 

علامه ۹ 


- ابن‌عربی. محیی‌الدین؛ فصوص الحکم. چاپ دوم. تهران, انتشارات الزهراء(س)» ۱۳۷۰. 
-__الفتوحات‌المکیه (؛ جلدی)» بیروت. دار صادر بی‌تا. 
_.غعِقلَة المُستوفز لیدن مطبعة بریل ۱۳۳۰ه.ق. 

- ابن منظور محمّدین مکرم لسان العرب. قم نشر ادب حوزه ۱۶۰۵ه.ق. 

- اردبیلی» سیّد عبدالغنی» تقریرات فلسفی امام خمینی. چاپ دوم. تهران. مسسه تنظیم و 
نشر آثار امام خمینی, ۱۳۸۵. 

- اسیری لاهیجی, شمس‌الدین محمّد مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن راز مقدمه. تصحیح و 
تعلیقات محمّدرضا برزگر خالقی و عفت کرباسی. چاپ پنجم. انتشارات زوار» ۱۳۸۳. 

- الهی اردبیلی. حسین بن عبدالحق. شرح گلشن راز مقدمه و تصحیح و تعلیقات محمّدرضا 


۰ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


برزگر خالقی و عفت کرباسی تهران مرکز نشر دانشگاهی, ۱۳۷۹ 

- انصاری هروی. ابواسماعیل عبداله. رسائل خواجه عبدالّه انصاری, به تصحیح حسن وحید 
دستگردی» چاپ ششم. تهران انتشارات فروغی؛ ۱۳۷۱ 

-________.صدمیدان به تصحیح قاسم انصاری چاپ چهارم. تهران کتابخانه 
۱۲ 

طبقات‌الصوفیه. با تصحیح و حواشی و تعلیفات عبدالحی حبیبی 
قندهاری, به اهتمام و کوشش حسین آهی. تهران انتشارات فروغی, ۱۳۹۲. 

- انقروی» رسوخ الدین اسماعیل. شرح کبیر انقروی بر مثنوی معنوی مولوی. ترجمه عصمت 
ستارزاده. چاپ دوم تهران انتشارات برگ زرین. ۱۳۸۰. 

- بابا رکنای شیرازی. مسعودبن عبدالله. نصوص الخصوص فی ترجم:الفصوص به اهتمام 
رجبعلی مظلومی» تهران؛ انتشارات موسسه مطالعات اسلامی دانشگاه مک گیل ۱۳۵۹. 

- باخرزی, یحییء اورادالاحباب و فصوص الاداب. به کوشش ایرج افشار تهران دانشگاه 
تهران, ۱۳۶۵. 

- بخاری. محمّدبن اسماعیل, الجامع الصحیح. بیروت. دارالفکر, بی‌ت. 

- بقلی شیرازی» روزبهان شرح شطحیات. به تصحیح هانری کربن, تهران. انستیتوی ایران و 
رات ۲ 

عبهرالعاشقین به تصحیح هانری کربن و محمّد معین. جاپ 
سوم تهران, انتشارات منوچهری» ۱۳۹. 

- بیات. محمّد حسین. مبانی عرفان و تصوّف. تهران انتشارات دانشگاه علامه طباطبائی. 
۱۳۷۶ 

- پارسا؛ خواجه محمّد. شرح فصوص‌الحکم. به تصحیح جلیل مسگرنژاد. تهران؛ مرکز نشر 
دانشگاهی» ۱۳۱۷. 

و 

- تبریزی» شمس‌الدین محمّد. مقالات شمس تبریزی, به تصحیح و تعلیق محمّدعلی موخد. 
چاپ سوم تهران, انتشارات خوارزمی, ۱۳۸۵. 

- الترمذی, محمّدین علی(حکیم) ختم الاولیای به تصحیح عثمان اسماعیل بحیی. بیروت. 
مهد الاداب الشرقیث ۱۶۲۲ ».ق. 


منابع و مآخذ ۲۷۱ 


تهران. انتشارات خیام 3( 

جامی. عبدالرحمن. آشعة‌اللمعات. تحقیق: هادی وی کاز مقدم گرهری. قم بوستان کتاب. 
۳ 

ی . بهارستان و رسائل(مشتمل بر رساله های: موسیقی. عروض 0 شرح 
تائیه ابن فارض» به مقدمه و تصحیح اعلاخان افصح زاد. محمد جان عمرأف ابویکر 
) لس رساله در تصواف: لوامع و لوایح به انضمام شرح رباعیات در وحدت 
تست( شرح فصوص الحکم. به تصحیح عاصم ابراهیم‌الکیالی؛ بیروت» دارالکت 
العلمیه ۵ ی 

رمع مثنوی هفت اورنگ. به تصحیح و مقدمٌ آقا مرتضی- مدرس گیلانی. 
چاپ دوم تهران. انتشارات سعدی» ۳( 

نشر موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی. ۱۳۷۰. 

- جرجانی» علی بن محمّد. تعریفات. بیروت» انتشارات دارالسرور. بی تا. 

۰ ی 

- جعفری تبریزی, محمّد تقی. ترجمه و تفسیر نهج‌البلاغه. تهران. دفتر نشر فرهنگ اسلامی, 
اش( 

بوستان کتاب. ۳ ی 

-__. فحةالروح و تحفةالفتوح. به تصحیح نجیب مایل هروی, تهران, انتشارات 
مولی: ۱۳۱۲ 

بیروت. دارالکتب العلمیه. ی 
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- حافظ شیرازی. شمس‌الدین محمّد. دیوان حافظ به سعی سایه (هوشنگ ابتهاج» چاپ 
چهارم. تهران نشر کارنامه ۱۳۷۲ 

- حسن‌زاده آملی حسن. انسان کامل از دیدگاه نهح‌البلاغه. تهران بنیاد نهج البلاغه. ۱۳۵۹. 
-_.انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. تهران انتشارات الف لام میم ۱۳۸۳. 
-_.کملة منهاج البراعه فی شرح نهج‌البلاغه(میرزا حبیب خویی) به‌تصحیح 
سیّد ابراهیم میانجی تهران المکتبة الاسلامیه» ۱۳۸۹ه.ق. 

سس دروس شرح فصوص الحکم فیصری. چاپ دوم قم. انتشارات بوستان 
کتاب» ۱۳۹۰. 

.مد الهمم در شرح فصوص‌الحکم. تهران. وزارت فرهنگ و ارشاد 
اسلامی؛ ۱۳۷۸. 

هزار و یک کلمه. چاپ سوم قم انتشارات بوستان کتاب» ۱۳۸۱ 

هزار و یک نکته. چاپ پنجم. تهران مرکز نشر فرهنگی رجا ۱۳۹۵ 

- حسینی استرآبادی. سید شرف‌الدین علی, تأویل‌الایات الظاهرة فی فضائل العترة الطاهرة به 
تصحیح حسین استاد ولی قی مسسة النشر الاسلامی. ۱۶۰۹ه.ق. 

- حسینی طهرانی» سید محمّد حسین, اه شناسی, چاپ چهارم. مشهد. انتشارات علامه 
طباطبایی» ۱۶۲ه.ق. 

-____امام شناسی. چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی, ۱1۱۸.ق. 
توحید علمی و عینی. چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی 
۷ صق. 

رسالة لب‌اللباب در سیر و سلوک اولی‌الالباب. چاپ هفتم مشهد. 
انتشارات علامه طباطبایی» ۱4۱۷ه.ق. 

روح مجرد. چاپ نهم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی, ۱4۲۹«.ق. 
معادشناسی. چاپ يازدهم. مشهد. انتشارات ملکوت نور قران» ۱۶۲۳.ق. 
- حسینی همدانی, سید محمّد. درخشان پرتوی از اصول کافی. قم چاپخانه علمیه ۱۳۱۳. 

- حلاج» حسین‌بن‌منصور دیوان الحلاج. به تصحیح محّد باسل عیون‌السود بیروت. دار 
الکتب‌العلمیه ۲۰۰۲م. 

- خادمی. خیرالنساء ولایت انسان کامل از منظر عرفانی سیّدحیدر املی و امام خمینی. 


منابع و مآخذ ۲۷۳ 


تهران. مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» مسسه چاپ و نشر عروح. ۱۳۸۹. 

5 خمینی» سیّد روحاللّه آداب الصلوت, چاپ هفتم. قمی موسسه تنظیم و نشر ۳ امام خحمینی» 
۳۷۰ 

استاد ولی. چاپ دوم. تهران. موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۸۸. 

اسلام ی 

-.التعلیقه علی الفوائد الرضویه. تهران. مسس؛ تنظیم و نشر آثار امام 
-_________تفسیر سوره حمد. تهران. مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۵. 
-________شوح چهل حدیث. تهران. مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۸۰ 
-_______شرح دعاء السحر قم. موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی, ۱۶۱7ه.ق. 
موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۱. 

- داعی شیرازی, شاه محمود نسایم کاشن به تصحیح پرویز عباسی داکانی. تهران انتشارات 
الهام, ۱۳۷۷. 

دهخدا علی‌اکبر لغت‌نامه چاپ دوم از دوره حد ید تهران. انتشارات‌دانشگاه تهران. ۷ 
ت دیلمی؛ حسن‌بن‌ابی الحسن» ارشاد القلوب. قمی انتشارات شریف رضی. ۲ ی 

- ..ارشاد القلوب. ترجمه علی سلگی نهاوندی» قی نشر ناصر ۳۹( 

‌ِ رازی» نجم الدین. مرصادالعباد. به اهتمام محمدامین ریاحی. چاپ چهارم. تهران. انتشارات 


- رحیمیان, سعید. آفرینش از منظر عرفان(سیری در نظریه تجلّی و ظهور در عرفان نظری 
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مبانی عرفان نظری. ویراست دوم چاپ ششم. تهران انتشارات سمت؛ 
۳۹۳ 

- زمانی» مصطفی. ترجمه و شرح نهج‌البلاغه. قم انتشارات فاطمة الزهرل(س). ۱۳۹۹. 

- سجادی, سیّدجعف, فرهنگ لغات و اصطلاحات عرفانی» چاپ هشتم. تهران انتشارات 
طهوری» ۱۳۸۲. 

- سبزواری. حاج ملا هادی. شرح مثنوی. به کوشش مصطفی بروجردی, تهران. سازمان چاپ 
و انتشارات وزارت ارشاد اسلامی. ۱۳۷۶. 

ستاری. جلال. عشق صوفیانه. تهران نشر مرکز, ۱۳۷۶. 

- سراج طوسیی ابونصس المع فی التصوّف. با تحقیق و مقدمه عبدالحلیم محمود و طه 
عبدالباقی. مصر دارالکتب الحدیثه و مکتبة المثنی» ۱۹0۰م. 

- سعیدی, گل‌بابا؛ فرهنگ جامع اصطلاحات عرفانی ابن عربی. تهران انتشارات زوار ۱۳۸۷. 
- سمعانی. احمد. روحالارواح فی شرح اسماء ملک الفتاح. به تصحیح نجیب مایل هروی؛ 
تهران» انتشارات علمی و فرهنگی» ۱۳۱۸. 

- سنایی ابوالمجد مجدود بن‌آدم. حديقة الحقيقة و شريعة الطريقة. چاپ ششم به تصحیح 
محمّدتقی مدرس رضویی تهران انتشارات دانشگاه تهران. ۱۳۸۳. 

دیوان سنایی. به سعی و اهتمام محمّدتقی مدرس رضوی» چاپ سوم 
تهران انتشارات کتابخانه سنایی» ۱۳۱۲. 

- سهروردی, شهاب‌الدین یحیی. مجموعه مصنفات. تصحیح سیّدحسین نصر با مقدمه هانری 
کربن. چاپ دوم. تهران» پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی: ۱۳۷۳. 

- شاه نعمت‌اللّه ولی کرمانی. سیّد نورالدین. رساله‌های سید نورالدین شاه نعمت‌اله ولی: به 
سعی جواد نوربخش. چاپ دوم تهران. انتشارات خانقاه نعمت‌اللهی؛ ۱۳۵۷. 
دس کلیّات اشعار به سعی جواد نوربخش. چاپ بازدهم تهران انتشارات 
پلدا قلی ۳۸۵ 

- شبستری, شیخ محمود. گلشن راز با مقدمه و تصحیح کاظم دزفولیان. چاپ دوم تهران 
انتشارات طلایه. ۱۳۸۶. 

- شفیعی کدکنی. محمدرضاء زبان شعر در نثر صوفیه (درآمدی به سبک‌شناسی نگاه عرفانی)؛ 


منابع و مأخذ ۲۷۵ 


چاپ چهارم تهران انتشارات سخن, ۱۳۹۲. 
- شهیدی. سیّدجعف شرح مثنوی. چاپ چهارم. تهران. انتشارات علمی و فرهنگی, ۱۳۸۲. 
- صدرحسینی. سیّد علیرضاء شرح مقدمه قیصری بر فصوص الحکم قم نشر ادیان ۱۳۸. 
- صدری‌نیا؛ باقر, فرهنگ مأثورات عرفانی(مشتمل بر احادیت. اقوال و امثال متون عرفان 
اسلامی)؛ تهران, انتشارات سخنء ۱۳۸۸. 
- صفار محمّد بن حسن. بصائر الدرجات فی فضائل آل محمّد(ص)» به تصحیح میرزا 
محسن کوچه باغی تبریزی» قم مکتبة یال المرعشی‌النجفی» ۱۶۰۶ه.ق. 
- ضیاء نور, فضل‌ال» وحدت وجود. تهران, انتشارات زوا ۱۳2۹. 
- طباطبایی, سیّد محمّد حسین. بداية الحکمه ترجمه و شرح علی شیروانی» ویرایش دوم 
چاپ هفتم. قم. انتشارات دارالفکر .۱۳٩۱‏ 
-د_ مجموعه رسایل علامه طباطبایی به کوشش سیّد هادی خسروشاهی قم 
بوستان کتاب» ۱۳۸۷. 
-هاية الحکمه قم جامعه مدرسین حوزه علمیه ۱1۱7«ق. 
ولایت‌نامه(رسالهالولای2 ترجمه همایون هه تهران؛ اقشارات اعیر کیره 
۳۲ 
- عراقی, فخرالدین. کلیّات عراقی. به کوشش سعید نفیسی. چاپ چهارم تهران. انتشارات 
۱ 
لمعات. به همراه سه شرح از قرن هشتم هجری. تصحیح و مقدمه محمّد 
خواجوی. چاپ سوم. انتشارات مولی» ۱۳۸۶. 
- عطار نیشابوری. فریدالدین. اسرارنامه. مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. 
چاپ ششم تهران انتشارات سخن» ۱۳۹۲. 
-__-الهی‌نامه مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضاشفیعی کدکنی. چاپ 
ِ تهر ان اششازات: ستف ۱۲۹۲ 

, دیوان عطار به تصحیح تقی تفضلی» چاپ بازدهم تهران شرکت 
اتتشارات علمی و فرهتگی» ۱۳۸۸ 
__ مصیت‌نامه. مقدمه تصحیح و تعلیقات محمدرضا شفیعی کدکنی. جاپ 


ششم تهران, انتشارات سخن, ۱۳۹۲ 
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-_______منطق‌الطیر به اهتمام سید صادق گوهرین. چاپ بیست و ششم تهران 
شرکت انتشارات علمی و فرهنگی» ۱۳۸۹. 

- عفیفی, ابوالعلای شرحی بر فصوص‌الحکم. ترجمه نصراله حکمت. انتشارات الهام. ۱۳۸۰. 
- غزالی. احمد. سوانح تصحیح نصرالّه پورجوادی تهران, انجمن شاهنشاهی ایران و فرانسه 
1۳5۹ 

- فارابی. ابونص سیاست مدنیه ترجمه سیّدجعفر سجادی. تهران. انجمن فلسفه ایران ۱۳۵۸. 
- فرغانی» سعیدالدین. مشارق الدراری شرح تائیه ابن‌فارض. با مقدمه و تعلیقات سیّدجلال- 
الدین آشتیانی. چاپ دوم قم. مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی, ۱۳۷۹ 

- .هی المّدارک» به تصحیح وسام الخطاوی» قم انتشارات آیت اشراق» 
۱۳۸۸ 

- فناری, محمّد بن حمزه مصباح‌الأنس(شرح مفتاح الغیب) به تصحیح محشٌد خواجوی: 
تهران انتشارات مولی» ۱۳۷۶. 

- فیض کاشانی. محمد محسن. الوافی. اصفهان. انتشارات کتابخانه امام آمیرالممنین علی(ع)؛ 
7صق. 

- قشیری. عبدالکريم ترجمه رساله قشیریه به تصحبح بدیع‌الزمان فروازنف چاپ نهم. تهران 
انتشارات علمی و فرهنگی, ۱۳۸۵ 

- قمشه‌ای, آقا محمّدرضا محموعهٌ آثار حکیم صهبا؛ به تصحیح و تحقیق حامد ناجی 
اصفهانی و خلیل بهرامی قصرجمی. اصفهان. کانون پژوهش, ۱۳۷۸. 

قمی مشهدی. محمّد بن محمّدرضاء تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب. به تصحیح حسین 
درگاهی, تهران» سازمان چاپ و انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی. ۱۳۳۸ 


مولی» ۱۳۷۱. 

مفتاح الغیب. تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی. بیروت. دار الکتب العلمیه 
۰ 

-_________النصوص. به تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی» تهران» نشر دانشگاهی, 
۳۷ 


- قیصری. داوود بن محمود. رسائل قیصری, به تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی, تهران. 


منابع و مآخذ ۲۷۷ 


انتشارات علمی و فرهنگی, ۱۳۷۵. 

دارالکتب العلمیه ۶:۳۹ اه.ق. 

رباب. بیروت» داراحباء التراث‌العربی» ۳۲ اه.ق. 

7 شرح فصوص الحکم. چاپ چهارم. قم انتشارات ببدار» ۳۳۰ 

< سس محموعه رسائل و مصنفات. تصحیح و تعلیق مجید هادی زاده. چاپ 
دوم تهران. مرکز پژوهشی میراث مکتوب. ۵ 

- کاشانی» عزالدین محمودین علی؛ مصباح الهدایه و مفتاح الکفایه. به تصحیح جلال‌الدین 
همایی» چاپ سوم تهران» نشر هم ۱۳۹۷. 

- کاکایی. قاسم. وحدت وجود به روایت ابن‌عربی و مایستر اکهارت. چجاپ ششم تهران 
- کاکویی. کوکب اعظم. نخستین تجلّی. تهران انتشارات نخل دانش ۱۳۷۸. 

چهارم. تهران. دارالکتب الاسلامیه. ۷ اه.ق. 

- لاهیجی. عبدالرزاق فیاض. گوهر مراد. با تصحیح و تحقیق موسسة 0 مه نی امام صادق(ع) 
" مجلسی؛ محمدباقر. بحار الأنوار الجامعة لدرر آخبار الئمة الأطهار جاپ دوم بیروت» 
موه الرفای: 46۰6 

- مجلسی. محمّد تقی» روضةالمتقین فی شرح من لا یحضره‌الفقیه. به تصحیح حسین موسوی 
کرمانی و علی‌پناه اشتهاردی؛ قم؛ موسسه فرهنگی اسلامی کوشانپور» ۱۶۰۷مق: 

شحو روش ق رای اقا رات ای ادها 

- مصطفوی. حسن. ترحمه و شرح مصباحالشریعه. تهران. انجمن اسلامی حکمت و فلسفه 


۸ خلوتگه خورشید: درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی 


ِ معتزلی؛ قاضی عبدالجبا شرح اصول جسمه قاهره. ناشر عبدالکریم عشمان» 

- مغربی تبریزی» شمس ‌الدین محمٌّد. دیوان کامل شمس مغربی. به اهتمام ابوطالب 
- ملاصدرای شیرازی» محمّدین ابراهیم. الحکمة المْتعالية فی الاسفار العقلية الاريعة » بیروت. 
دار الاحیا التراث‌العربی» ۱۹۸۱م. ۱ 

و تحقیقات فرهنگی. ۱۳۸۳. 

- موحد. محمّدعلی و صمد موحد. درآمد. برگردان متن. توضیح و تحلیل فصو الحکم 
مولوی. جلال‌الدین محمّد دیوان کبیر به تصحیح بدیع‌الزمان فروزانفر جاپ دوم تهران. 
مننوی معنوی. به تصحیح رینولد نیکلسون به تحقیق کریم زمانی چاپ 
چهارم. تهران. نشر نامک ۱۳۸۷ 

- میبدی» ابوالفضل رشیدالدین. کشف‌الاسرار و عد:الابرار. به تصحیح علی اصغرحکمت. 
محمّدرضا شفیعی کدکنی. تهران انتشارات آگاه ۱۳۲. 

الحسینی الشاذلی» بیروت» دار الکتب‌العلمیه. ۹ ی 

وه تحت 6 کتاب‌الو حود. به تصحیح سیّد یوسف احمد. بیروت» دار الکتب العلمیه. 


۶ صقی. ‏ 
- نجابت شیرازی» حسنعلی. شر دعای رحبیه. شیراز. حوزه علمیه شهید محمّدحسین 
بت 


طهوری. اس( 
- نصر سید‌حسین. در حستجوی امر قدسی. ترجمه سید مصطفی شهر آئینی» تهران» نشر 
نی :۱۳۸۵ 


منابع و مأخذ ۲۷۹ 


- نوربخش. جواد. فرهنگ نوربخش. چاپ دوم. تهران. ناشر ملف. ۱۳۷۲. 

- نوری» حسین بن محمّدتقی(محدّث نوری)؛ مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل قم 
مت البیت علیهم السلام ۱۶۰۸ ق. 

- هجویری, ابوالحسن علی‌بن عثمان. کشف المحجوب. به تصحیح محمود عابدی چاپ 
سوم. تهران انتشارات سروش: ۱۳۸۲ 

- همایی. جلال‌الدین. مولوی نامه(مولوی چه می‌گوید؟). چاپ دهم. تهران. نشر هماء ۱۳۸۵. 
- همدانی عین‌القضات. تمهیدات. به کوشش عفیف عسیران. چاپ سوم تهران انتشارات 
منوجهری» ۱۳۷۰. 

-_______ دفاعیات و گزیده حقایق ترجمه و تحشیه قاسم انصاری. تهران. کتابخانة 
منوجهری» ۰۱۳۱۰ 

- یثربی یحیی, عرفان نظری: تحقیقی در سیر تکاملی و اصول و مسائل تصوف. چاپ پنجم. 
قی بوستان کتاب ۱۳۸۶. 

- یزدان‌پناه سیّد یداه مبانی و اصول عرفان نظری. چاپ پنجم(ویراست دوم» قم. مزسسه 
آموزشی پژوهشی امام خمینی» ۱۳۹۳ 


ب) مقاله‌ها 

- خراسانی» شرف‌الدین. «ابن‌عربی». مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی» زیر نظر کاظم 
بجنوردی. تهران انتشارات مرکز دايرة المعارف ۱۳۸۵ ج 4 صص۲۸-۲۲۲ 

- خلیل‌اللهی» شهلاء «حضرات خمس در شروح مختلف فصو ص الحکم اسن عربسی». مجله 
دانشکدة ادبیات و علوم انسانی دانشگاه مشهد. شماره ۱1۰ بهار ۰۱۳۸۷ صص ۱۵۰-۱۳۷ 

- دادبه. اصغر. «تجلّی). مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی» زیر نظر کاظم بجنوردی» 
تهران. انتشارات مرکز دايرة المعارف» ۱۳۸۵ ج۱۶ صص .۵٩1-0۸۷‏ 

- کربلایی. مرتضی, «حضرات خمس». مندرج در دانشنامةٌ جهان اسلام. زیرنظر غلامعلی 
حلاد عادل. تهران بنیاد دایرةالمعارف اسلامی؛ ۱۳۸۹ ج ۱۳ صص ۵1۵-۵1۳. 

- هادینا؛ محبوبه. «جبروت» مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی» زیر نظر کاظم بجنوردی؛ 
تهران. انتشارات مرکز دايرة المعارف» ۱۳۸۵ ج ۰۱۷ صص ۵۲۹-۵۲۷. 


